

















© Родионов М. А., 2016
© Санкт-Петербургский государст-
венный университет, 2016
© Президентская библиотека, 2016
Рецензент: 
И. Ю. Котин, доктор исторических наук, профессор
Печатается в рамках реализации  
Федеральной целевой программы по подготовке специалистов  
с углубленным знанием истории и культуры ислама
Родионов М. А.
Этноконфессиональная ситуация в арабском мире : истоки 
и перспективы : учебное пособие / М. А. Родионов ; С.-Петерб. гос. 
ун-т. – Санкт-Петербург : Президентская биб лиотека, 2016. – 179 с. 
ISBN 978-5-905273-92-6
Издание «Этноконфессиональная ситуация в арабском мире: истоки и пер-
спективы» относится к серии учебных пособий, публикуемых для использования 
в рамках программы подготовки специалистов с углубленным знанием истории 
и культуры ислама.
Сегодня этноконфессиональная ситуация на Ближнем Востоке чрезвычайно 
динамична, поэтому для лучшего понимания истоков и перспектив сложивше-
гося положения учебный курс строится на сочетании макро- и микроанализа, 
т.  е.  вместо экстенсивного охвата «всего материала» акцент делается на кейс-ана-
лизе конкретных ситуаций. Теория и практика сложения этноконфессиональ-
ных групп рассмотрены в кейс-анализе истории ливанских христиан-маронитов, 
шиитско-суннитские противоречия – на примере социальных конфликтов в совре-
менном Йемене, споры внутри суннитского большинства – на примере современ-
ного Судана. В пособие включены также вопросы, задания и тексты на арабском 














Введение .................................................................................................   5
Общие ориентиры ...................................................................................   5
Цель и задачи ...........................................................................................   7
Структура курса и краткое содержание разделов .........................   9
1. Истоки конфессиональной ситуации в арабском мире ...........   18
1.1. Религиоведческий подход ...........................................................   18
1.2. Ливан и «Великая/географическая Сирия» ...........................   26
1.3. Маронитская община: проблемы идентификации ..............   28
2. Восточные христиане в  исламском обществе: Ливан и 
Сирия .........................................................................................................   33
2.1. Этноконфессиональная ситуация в Горном Ливане 
и Сирии: XII–XVIII вв. ................................................................   33
2.2. Межконфессиональная напряженность в Ливане и Сирии: 
XIХ в. – 1918 г.  ..............................................................................   58
2.3. Этноконфессиональная ситуация в Ливане и  Сирии: 
1918 г. – начало ХХI в.  ................................................................   81
3. Конфессиональное и социальное на юге арабского мира: 
ХХI век ......................................................................................................   94
3.1. Суннито-шиитские отношения в современном Йемене ....   94
3.2. Исламские движения в современном Судане........................   113




4 Этноконфессиональная ситуация в арабском мире
4. Итоговый опрос по всему курсу ......................................................   129
Вопросы по темам ...................................................................................   129
Информационное обеспечение ...........................................................   130
Приложение ......................................................................................................   131
Арабские тексты для самостоятельной работы ..............................   131
Литература ........................................................................................................   175






С 70-х гг. прошлого века, когда составитель пособия начал 
читать этот курс на восточном факультете СПбГУ (тогда ЛГУ), 
цель и  задачи курса неоднократно корректировались. Перво-
начально самым сильным импульсом было стремление уйти от 
жестких схем социально-экономического детерминизма в область 
духовной культуры и  познакомить студентов с  исламскими 
и  восточно-христианскими текстами, продолжая давнюю тради-
цию отечественного востоковедения. С 1980-х гг. роль исламского 
фактора в  общественных движениях Ближнего Востока начала 
осознаваться и  на официальном уровне, пока такое понимание 
не стало преобладающим в новом тысячелетии с его информаци-
онной революцией и процессами глобализации. Все это не могло 
не отразиться на содержании лекций.
Спецкурс, предназначенный для студентов-исламоведов, 
не может подменять политинформацию или сводку текущих 
новостей, не должен повторять общедоступные сведения, кото-
рые оперативно поставляет Интернет. Сегодня этноконфес-
сиональная ситуация на Ближнем Востоке меняется особенно 
быстро. Учитывая названные обстоятельства, представляется 
целесообразным использовать в  учебном пособии сочета-
ние макро- и  микроанализа, т.  е. вместо экстенсивного охвата 
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ситуаций. Теория и  практика сложения этноконфессиональных 
групп рассмотрена в кейс-анализе истории ливанских христиан-
маронитов, шиитско-суннитские противоречия – на примере 
социальных конфликтов в  современном Йемене, споры внутри 
суннитского большинства – на примере современного Судана. 
Предполагается, что базовые термины, понятия и  факты уже 
знакомы студентам из учебных пособий, подготовленных на 
восточном факультете СПбГУ по профилю «История и  куль-
тура ислама» (направление подготовки 032100 – «Востоковеде-
ние и африканистика»).
Так, сведения о становлении исламского вероучения и бого-
словских спорах, приведших к  образованию различных течений 
и  конфессиональных общин внутри ислама, о  подходах к  его 
изучению, а также новейшую отечественную и зарубежную лите-
ратуру см.: Кныш А. Д., Маточкина А. И. Ислам: история, куль-
тура и практика. Вводный курс. Учебное пособие. Президентская 
библиотека, 2015. 159 с.
Этнографическую терминологию, этнокультурную и  ареаль-
ную характеристику арабского мира см.: Родионов М. А. Культура 
и  этнография Ближнего Востока: арабы и  ислам. Учебное посо-
бие. СПб.: Президентская библиотека, 2015. 111 с.
Историю изучения арабского мира в  России см.: Дья-
ков Н. Н. Россия и арабский мир // Базиленко И. В., Дьяков Н. Н., 
Жуков К. А. Россия и  мусульманский Ближний Восток (арабские 
страны, Турция, Иран). Учебное пособие. СПб.: Президентская 
библиотека, 2015. С. 4–74. 
Более подробно об информационном ресурсе, которым реко-
мендовано пользоваться студентам профиля «История и  куль-
тура ислама» в  учебных целях, см.: Герасимов И. В. Исламские 
массмедиа на Ближнем Востоке и  в  России: история, проблема-
тика, идеология. Учебное пособие. СПб.: Президентская библио-





В условиях глобальных перемен, когда мировые ветры 
меняют направления, исследователю нужна не устаревающая 
лоция, а компас, позволяющий не сбиться с пути.
Цель и задачи
Цель курса – помочь студентам усвоить комплекс знаний по 
сравнительному религиоведению и  овладеть ключевыми навы-
ками историко-культурного анализа применительно к  изучае-
мому этнографическому ареалу. Студенты должны не просто 
познакомиться с  важнейшими аспектами современной этнокон-
фессиональной ситуации в  арабских странах Ближнего Востока 
и Северной Африки (аль-Машрика и аль-Магриба), но и просле-
дить ее историко-культурные корни.
Курс предназначен для студентов, специализирующихся на 
углубленном изучении истории и  культуры ислама, изучающих 
арабский язык как основной.
Задачи курса:
– дать представление о сложной и динамичной этноконфес-
сиональной ситуации в арабском мире и ее историко-куль-
турных корнях на примере избранных ареалов арабского 
севера (Ливан, Сирия) и юга (Йемен, Судан);
– охарактеризовать основные направления и  этноконфес-
сиональные группы в  восточном христианстве, показать 
корреляцию между религиозными, языковыми и  этниче-
скими факторами в сложении конкретных этноконфессио-
нальных общностей на примере маронитов Ливана;
– выявить взаимосвязь между доктринальными спорами, 
с  одной стороны, и  образованием новых конфессиональ-
ных групп – с другой; 
– познакомить студентов с работами отечественных и зару-
бежных ученых, изучающих этноконфессиональные 
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Ожидается, что студент, слушающий этот спецкурс, обла-
дает знаниями, умениями и навыками, соответствующими гума-
нитарному образованию в  рамках бакалавриата. Одновременно 
с  изучением курса «Этноконфессиональная ситуация в  араб-
ском мире» он должен получать знания по дисциплинам: араб-
ский язык, второй восточный язык, европейские языки, история 
и культура ислама. 
Дисциплина «Этноконфессиональная ситуация в  арабском 
мире» – важная составляющая в  профессиональной подготовке 
востоковедов профиля «Углубленное изучение истории и  куль-
туры ислама», прослушавших к этому времени курсы лекций по 
географии, этнографии, языку, истории и  культуре изучаемого 
региона; она служит целям дальнейшего, более детального и углуб- 
ленного изучения этноконфессиональной ситуации в  арабских 
странах.
После завершения изучения этого учебного курса студенты 
должны:
– представлять себе значение религиозного фактора в исто-
рии и  культуре арабских стран; знать основные этапы 
формирования современной этноконфессиональной ситу-
ации в регионе; 
– понимать взаимосвязь между доктринальными спорами 
и  этнополитическими конфликтами в  сложении конкрет-
ных конфессиональных и  этноконфессиональных общ-
ностей; разбираться в  пестрой этноконфессиональной 
терминологии, бытующей в  арабском мире и  в  мировой 
практике;
– уметь использовать и  пополнять знания по сравнитель-
ному религиоведению для анализа и по возможности 
для прогнозирования политических ситуаций в  странах 
региона.
В преподавании используются классические методы обуче-





работы студентов по заданию преподавателя: самостоятельное 
чтение ряда текстов по этноконфессиональной ситуации в  араб-
ском мире, включая оригиналы на арабском языке (см. разделы 
3.2 и  Приложение) с  их разбором, анализом и  обсуждением 
в  аудитории; ознакомление с  основными исследованиями, мате-
риалами, источниками (см. в разделе 4. Информационное обес-
печение) и проверка усвоения путем устного опроса или тестов.
Структура курса  
и краткое содержание разделов
Вводная лекция. Современное религиоведение об истоках 
конфессиональной ситуации на Ближнем Востоке.
Современное религиоведение рассматривает религию как 
комплексное социокультурное явление, имеющее целый ряд 
характеристик: исторических, структурно-типологических, функ-
циональных (соционормативные, коммуникативные и  прочие 
функции). Возникновение религий Древнего Ближнего и  Сред-
него Востока и Южной Азии в IV тыс. до н. э. по берегам больших 
рек – Нила, Тигра и  Евфрата, Каруна, Керхе и  Инда. Городские 
земледельческие религии с  наличием письменности и  постепен-
ным выделением главного бога в пантеоне местных богов. Рели-
гии Древнего Египта, Месопотамии, Персии, Греции, Палестины. 
Язычество и единобожие. Иудаизм и раннее христианство: авраа-
мические религии.
Тема I. Аравия накануне ислама. Местные культы; влияние 
Ирана, Византии, Эфиопии.
Был ли кризис в  аравийском обществе накануне ислама? 
Племенные языческие религии Аравии. Иудаистские и  христи-
анские общины: Йасриб и  Наджран. Ханифы. Ожидание при-
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Идолы и  мекканская Кааба. Иранский зороастризм и  его 
влияние на северной и на южной окраинах Аравии, абна. Визан-
тийское христианство и Эфиопия (Аксум). Гностицизм. Манихей-
ство. Арабо-христианские княжества у  границ Ирана и  Визан-
тии – Лахмиды и Гассаниды.
Тема II. Христианство – триадологические и  христологи-
ческие споры; христиане «царские» (мелькиты), несториане, 
монофиситы, монофелиты.
Апостол Петр – создатель иудо-христианских общин Пале-
стины, апостол Павел – основатель христианской церкви на Вос-
токе Римской империи и  в  ее столице. Споры о  трех ипостасях 
Троицы и  двух природах Иисуса Христа. Арианство и  его влия-
ние на востоке и на западе империи. Два центра восточного хри-
стианства: Антиохия с  ее «антропологическим максимализмом» 
и Александрия – с «антропологическим минимализмом».
Христианское Священное Писание и  Священное Предание. 
Семь Вселенских Соборов. Православие Константинопольского 
и Иерусалимского патриархатов и православные мелькиты. Нес-
торианская церковь и  ее культурно-миссионерская деятельность 
на Востоке. Монофиситские (монофизитские) церкви Востока: 
армянская, коптская, сиро-яковитская. Попытка Константино-
поля сблизить православную христологическую позицию с несто-
рианами и монофиситами с помощью монофелитской доктрины; 
ее осуждение.
Тема III. Марониты: сложение этноконфессиональной идео-
логии.
Мар Марун и  традиции столпничества на севере Сирии от 
святого Симаана. Монастырь Мар Маруна и конфликты с Визан-
тией. Переселение маронитов в  Ливан при епископе Йуханне 
Маруне. Освоение ливанского культурного пространства. Двой-





ская, финикийская, арабская версии. Их связь с монофелитством: 
за и против.
Понятие «этноконфессиональная община/группа». Сложение 
общинного самосознания с  помощью конструирования языко-
вой и  этнической составляющих (сирийский язык, якобы вос-
ходящий к финикийскому, неарабское происхождение, по одной 
из версий – от выходцев с  Иранского нагорья), географической 
и  конфессиональной принадлежности (ливанские автохтоны, 
христиане латинского обряда). 
Тема IV. Ислам и  «люди писания»: от Пророка Мухаммада 
до халифа Омара.
Трактовки понятий ислам и  муслим. Ахл ал-китаб в  пред-
ставлении Мухаммада применительно к  иудеям, христианам 
и  сабиям. Значение Священного Писания в  исламе: Коран как 
единственное откровение Божие, дошедшее до людей неискажен-
ным. Изменение отношения Пророка Мухаммада к ахл ал-китаб, 
принципиальное различие между ними и  язычниками. Первый 
договор о покровительстве (зимма) мусульман «людям писания»; 
ахл аз-зимма, или зимми/зиммии.
Военные, политические и  культурные контакты Пророка 
Мухаммада и первых халифов с христианскими правителями и их 
подданными. Политика халифа Омара по отношению к немусуль-
манам; так называемый договор Омара, регулирующий положе-
ние ахл ал-китаб в мусульманском обществе. Вклад немусульман 
в сложение арабо-мусульманской культуры.
Тема V. Авасим – культурно-политическая граница между 
Византией и  халифатом: аскетизм (зухд) и  рыцарство 
(мурувва).
Военные, политические и культурные контакты с Византией 
при Омейядах и  Аббасидах. Авасим как зона взаимодействия 
византийской и арабской культуры в военном деле, архитектуре, 
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аскетизма; появление мусульманских аскетов-рыцарей, соединя-
ющих идеалы зухда и муруввы.
Реальные и  идеальные образы героев «границы». Арабская 
поэзия, воспевающая религиозные и  воинские подвиги, на при-
мере творчества Абу-ль-Атахии, аль-Мутанабби и Абу Фираса.
Тема VI. Гностическое наследие в  доктрине исмаилитов. 
Фатимиды и зарождение друзского вероучения.
Выделение исмаилитов из шиитской ветви ислама. Теория 
эманации, плеромы, тайного и явного знания и другие идеи гно-
стиков. Карматская стадия развития исмаилитской доктрины. 
Исмаилитский призыв в Иране, Ираке, Бахрейне, Йемене, Египте, 
Магрибе. Основание Фатимидского халифата и  размежевание 
между фатимидами и карматами. Зарождение друзской доктрины 
и  иерархии при фатимидском халифе аль-Хакиме. Биография 
аль-Хакима и его «странные деяния». Ад-Дарази как экзоэпоним 
общины и его оценка самими друзами. Друзское объяснение тер-
мина и их самоназвание.
Основы друзского вероучения: временные циклы, эмана-
ции Абсолюта, переселение душ; друзский космизм. «Послания 
мудрости» как Священное Писание друзов. Деление общины на 
посвященных-уккал и неведающих-джуххал.
Тема VII. Друзы Ливана и Ливанский эмират: религиозная 
ситуация в  Ливане в  XI–XVIII  вв. Династии Маанов – Шиха-
бов, нотабли и духовная знать.
Сложение друзской общины в Горном Ливане. Друзы и маро-
ниты в  эпоху крестовых походов: две позиции. Эмират Горного 
Ливана при друзских правителях Маанах и  Шихабах. Принятие 
Шихабами христианства. Сближение маронитского патриархата 
с Римской курией, Ливанский собор 1736 г.
Взаимоотношения ливанских правящих эмиров с османскими 
властями. Система земельных пожалований иктаа и их держатели 





ситско-йеменитские противоречия. Духовная знать – друзские 
шейхи, маронитский патриарх и епископат.
Тема VIII. Османская империя – иерархия автономных 
религиозных общин миллетов: теория и практика.
Миллет – история термина. Сложение системы миллетов на 
основе мусульманского статуса зиммиев. В нее изначально вошли 
православная, армянская, включавшая коптов, маронитов и дру-
гие нехалкидонские церкви, и  еврейские общины. Главы общин 
(миллет-баши) наделялись административными, фискальными 
и  судебными полномочиями, утверждались султаном и  входили 
в имперский совет.
На практике духовные главы общин зависели не только от 
османских властей, но и  от светских вождей своих миллетов. 
Усложнение системы миллетов за счет включения в  нее униат-
ских и протестантских общин в эпоху танзимата. Межобщинные 
столкновения в Сирии и Ливане.
Тема IX. Западные миссионеры – от крестовых походов 
до второй половины XIX в.: система капитуляций, «концерт» 
европейских держав.
Миссионерская политика латинской церкви в  эпоху кресто-
вых походов и ее активизация с XVI в. среди немусульман Осман-
ской империи. Особенности унии, предлагавшейся восточнохри-
стианским церквам. Создание в Римской курии маронитской кол-
легии и  коллегии по делам восточных церквей. Папские нунции 
на Ближнем Востоке и  их отчеты. Образование халдейской уни-
атской церкви, церквей сиро-католиков, греко-католиков (мель-
китов), армяно-католиков, копто-католиков и т. д. Распростране-
ние униатства и  протестантизма в  Восточном Средиземноморье 
благодаря социально-экономическим и  политическим факторам: 
системе налоговых льгот и  правовых гарантий, облегчавших 
европейским странам торговлю в Османской империи.
Вмешательство европейских держав в дела Османской импе-
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вопрос» и  обострение межконфессиональной напряженности на 
Ближнем Востоке в XIX – начале ХХ в.
Тема X. Идеи модернизма и  «арабский ренессанс» – конец 
XIX – середина XX в.
Ближневосточные теории модернизма как реакция на 
отставание Востока от Запада: просветительство 1850–1870 гг., 
османский реформизм и  идеи младотурок, арабский национа-
лизм и  роль арабов-христиан в  его становлении. Общественно-
политические взгляды арабов-христиан Фараха Антуна, Шибли 
Шумайеля, Амина ар-Рейхани, Джибрана Халиля Джибрана. 
Реакция на арабский национализм конфессиональных партику-
ляристов – сторонников ливанизма, Великой Сирии и т. д.
Итоги Второй мировой войны. Крушение колониальной сис-
темы и надежды на арабское возрождение. Представление о нем 
в различных конфессиональных общинах Ближнего Востока.
Тема XI. Насер: искушение арабским социализмом.
«Арабская ли страна Египет?» – итоги долгой дискуссии. 
Сочетание арабского национализма и этнического регионализма. 
Насер – глашатай арабского социализма, харизматический лидер, 
способный преодолеть географическую, культурную и религиоз-
ную разобщенность арабского мира. Неудачи процесса объеди-
нения, обострившие египетско-сирийские, египетско-йеменские, 
египетско-ливийские и  т. д. отношения. Переход от романтиче-
ского национализма к  прагматическому. Радикализация религи-
озного сознания.
Тема XII. От панарабизма и  арабского социализма к  пан-
исламизму и далее – к политическому исламу.
Постоянно усиливавшееся с 1970-х гг. на Ближнем и Среднем 
Востоке разочарование в лозунгах арабского национализма, секу-





фикации у мусульман: примат религиозной принадлежности над 
локальной и  слияние этнического с  конфессиональным. Соци-
альная оппозиция под исламскими лозунгами и  мусульманский 
максимализм. Проблема всемирной мусульманской общины-
уммы и  халифата. Демонстрация способности ислама успешно 
адаптироваться к  социально-культурным вызовам современ- 
ности.
Тема XIII. Современная конфессиональная ситуация в Изра-
иле, Ливане и  Сирии: разочарование немусульман в  «больших 
проектах».
Три страны, втянутые в один из самых опасных конфликтов 
после Второй мировой войны, характеризуются сложным этно-
конфессиональным составом населения. Дифференцированная 
политика израильских властей относительно арабских граждан 
Израиля, деление их на три части (арабы, друзы, бедуины). 
Потеря ливанскими христианами численного превосходства над 
мусульманами, закрепленного в  принципе пропорционального 
представительства конфессиональных общин в  органах государ-
ственной власти.
Маронитская община: смена политических и  культурных 
ориентиров (от Франции к США). Возрастающая роль шиитской 
общины и  партии «Хезболла» («Хизбулла»). Уроки гражданских 
войн и израильских вторжений в Ливан. Ливано-сирийские отно-
шения и этноконфессиональная ситуация в современной Сирии: 
сунниты, друзы, алавиты-нусайриты, христиане. Отказ значи-
тельной части немусульманского населения региона от поддер-
жки глобальных социополитических теорий.
Тема XIV. Современная конфессиональная ситуация 
в Южной Аравии: суфии без чудес и «зейдитское возрождение».
С 1990-х гг. наблюдается обострение межконфессиональных 
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проходящими в этой стране. Отношения между суннитами шафиит- 
ского мазхаба и  шиитами-зейдитами. Позиция исмаилитского 
меньшинства. 
События в  Сааде. Исламизация политики, политизация 
ислама. Борьба за мечети. Салафитское влияние улама Саудов-
ской Аравии на йеменских сада и  суфийские организации. Рез-
кое увеличение числа религиозных публикаций и  переизданий, 
включая биографии суфийских богословов, из которых по тре-
бованию саудовских спонсоров изымаются мистические пассажи, 
связанные с чудесами-карамат. Критика «отклонений» от ислам-
ской практики: посещения могил предков, ритуальной охоты, 
народных танцев и обычаев, взрывы кубб в Хадрамауте. Хуситы 
и  «Ансар Аллах». «Хирак» и  «Аль-Каида»1 Южной Аравии. Воо-
руженное вмешательство Саудовской Аравии в Йемене.
Тема XV. Этнокультурная характеристика современного 
Судана.
Ислам на юго-западной периферии Арабского Востока, из-
давна связанной с Йеменом и Египтом. Этноплеменная и антропо- 
логическая пестрота суданского населения при формальной гомо-
генности его конфессионального состава (после раздела страны 
на мусульманский север и христиано-анимистский юг). Суданская 
редакция общеисламских течений в  XXI  в., модернизм в  форме 
«ревайвиализма», или возрождения идеального прошлого. Хасан 
ат-Тухами и  другие общественно-политические мусульманские 
авторитеты.
Заключение. Конфессиональная ситуация на Ближнем Вос-
токе: итоги и перспективы.
Этноконфессиональная история Ближнего Востока как ключ 
к  сложению религиозной мозаики его населения с  «музеями» 
различных религий и течений (Ливан, некоторые районы Сирии, 





Ирака, Египта и  т.  д.), которым сегодня угрожает уничтожение. 
Историко-культурные, идеологические и  политические аспекты 
межконфессиональных отношений: итоги совместной истории. 
«Арабская весна» и Исламский халифат как «большой проект».
Современная конфессиональная (социокультурная) ситуация 
в  арабском мире. Роль конфессионального фактора в  локальных 
этнических конфликтах, включая современный Судан. «Свои» 
и  «чужие» в  культурном взаимодействии. Плюсы и  минусы 
политкорректности и  мультикультурализма; вызовы глобализма 
и реакция на них.
Оценка перспектив: сценарий пессимистический и сценарий 
оптимистический. Все это студентам предложено обсудить на 
семинаре «От „Арабской весны“ к последним событиям на Ближ-




1. Истоки  
конфессиональной ситуации  
в арабском мире
1.1. Религиоведческий подход
Юго-Западная Азия – колыбель многих мифологических 
представлений о  происхождении мира, жизни и  человека. 
При  помощи ритуалов древние воспроизводили эти представ-
ления для поддержания мирового равновесия, связывая их 
с  выделением человека из растительно-животной среды (тоте-
мизм), техникой воздействия на людей, природу и  духов (магия, 
анимизм, шаманство), а также с воздействием на время – прош-
лое, настоящее и будущее (мантика) и т. д.
Современное религиоведение видит в  религии комплексное 
социокультурное явление, рассматривая ее исторически, струк-
турно-типологически, функционально, выделяя при этом прежде 
всего функции соционормативные (система запретов и предписа-
ний, заповедей) и коммуникативные (religio – связь между едино-
верцами, важнейшее средство идентификации). 
Напомним, что древние религии Ближнего и  Среднего Вос-
тока и Южной Азии сложились не позднее IV тыс. до н. э. на бере-
гах больших рек – Нила, Тигра и Евфрата, Каруна, Керхе и Инда. 
Это были городские земледельческие культуры, обладавшие 
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происходило постепенное выделение главного бога в  пантеоне 
местных богов. Так обстояло дело в  религиях Древнего Египта, 
Месопотамии, Персии, Греции, Палестины, пока, наконец, в язы-
ческих культурных пространствах (политеизм) не возникло 
строгое единобожие иудаизма – монотеизм. Иудаизм – наиболее 
старая из монотеистических авраамических религий, называ-
емых так по имени библейского патриарха Авраама (в корани-
ческой традиции – Ибрахим), признаваемого и  в  христианстве, 
и в исламе. 
Накануне провозглашения ислама племенные языческие 
религии Аравии уже не первый век существовали в тесном кон-
такте с  местными общинами, исповедовавшими иудаизм (как 
в  оазисе Йасриб) или христианство (как в  Наджране на юго-
западе полуострова). В  этих общинах и  среди арабских моноте-
истов ханифов ожидали пришествия арабского пророка из потом-
ков Исмаила, сына Ибрахима.
Политическая конфронтация Ирана и Византии на Ближнем 
Востоке способствовала знакомству местных жителей с  идеями 
христианства и  зороастризма, особенно заметному на северной 
и  южной окраинах Аравии. У  границ Ирана и  Византии суще-
ствовали буферные арабо-христианские княжества Лахмидов 
и Гассанидов, христианство проникало в Аравию также из Египта 
и особенно из Эфиопии (Аксума). Однако уже в то время христи-
анство разделялось на несколько течений, восходящих к  ранней 
истории церкви – к эпохе апостола Петра, создателя иудо-христи-
анских общин Палестины, и апостола Павла, основателя христи-
анской церкви на Востоке Римской империи и в ее столице. 
В раннем христианстве шли бурные триадологические и хри-
стологические дискуссии, или споры о  трех ипостасях Троицы 
(Бог-Отец, Бог-Сын и  Бог-Дух Святой) и  двух природах Иисуса 
Христа – божеской и человеческой.
Арианство сложилось в Александрии в 315–320 гг. и получило 
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экзегетической, т. е. истолковывающей Священное Писание, 
школы Лукиана Антиохийского (ум. 312 г.). Вместе с  тем Арий 
включил в  свое учение некоторые идеи Оригена Александрий-
ского (185–254), в  писаниях которого впервые появился термин 
«Богочеловек» применительно к  Иисусу Христу. Ариане счи-
тали, что в  Троице Сын как сотворенный совершенным Отцом 
во времени не равен своему Творцу, имеет менее совершенную 
сущность, хотя и  выше остальных созданий мира. Бог един, 
это – Отец, а  Сын и  Дух это лишь посредники в  миротворении. 
Арианство распространялось в  Восточном Средиземноморье, 
Египте и Ливии, а также на латинском Западе; под его влиянием 
находилось ближайшее окружение императора Константина 
Великого. Только после смерти Константина (361 г.) Никейский 
Символ веры начал постепенно побеждать арианскую трактовку 
Троицы. Он был подтвержден в 381 г. Вторым Вселенским Собо-
ром, хотя за пределами греко-римского мира арианское влияние 
еще некоторое время сохранялось.
Никео-Цареградский, он же Никео-Константинопольский 
Символ веры, – догматическая формула вероисповедования, вве-
денная на Втором Вселенском Соборе в 381 г. и утвержденная на 
Четвертом Вселенском (Халкидонском) Соборе в  451 г. как пол-
ное раскрытие учения о  Троице. Используется в  богослужении 
большинства исторических (традиционных) церквей, т.  е. тех, 
которые в своем вероучении опираются не только на Священное 
Писание, но и  на Священное Предание. К ним относят право-
славную, католическую и древние восточные церкви. 
Приводим текст Никео-Константинопольского Символа 
веры в  переводе на современный русский язык. Он состоит из 
12 постулатов, или догматов:
1. Верую во единого Бога Отца Вседержителя, Творца неба 
и земли, всего видимого и невидимого.
2. И во единого Господа Иисуса Христа, Сына Божия, Едино-
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Бога истинного от Бога истинного, рожденного, не сотворенного, 
одного существа со Отцом, через Которого все сотворено;
3. для нас людей и для нашего спасения сошедшего с небес, 
принявшего плоть от Духа Святого и  Марии Девы и  сделавше-
гося человеком,
4. распятого за нас при Понтии Пилате, страдавшего 
и погребенного,
5. воскресшего в  третий день, согласно с  Писаниями (про-
роческими),
6. восшедшего на небеса и сидящего одесную Отца,
7. и  снова грядущего со славою судить живых и  мертвых, 
Царству Его не будет конца.
8. И  в  Святого Духа, Господа, дающего жизнь, исходящего 
от Отца, поклоняемого и  прославляемого равночестно с  Отцем 
и Сыном, говорившего чрез пророков.
9. И  во единую, Святую, Вселенскую и  Апостольскую Цер-
ковь.
10. Исповедую единое крещение во оставление грехов.
11. Ожидаю воскресения мертвых
12. и жизнь будущую. Аминь.
В христологических спорах выделялись два центра восточ-
ного христианства: Антиохия с  ее «антропологическим макси-
мализмом», с акцентом на человеческой природе Иисуса Христа, 
и Александрия – с «антропологическим минимализмом», подчер-
кивающим Его божественную природу.
Догматические споры, которые велись вокруг термина 
«Богочеловек», способствовали тому, что помимо православной 
доктрины (противники называли ее приверженцев мелькитами, 
или «царскими») в  христианстве появились такие богословские 
учения, как несторианство, монофиситство и монофелитство. 
Несторианство (от имени константинопольского патри-
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двух природ Христа, в  то время как монофиситы видели только 
одну – божескую – природу во Христе, имевшем в земной жизни 
не человеческую субстанцию, а лишь комплекс человеческих при-
знаков. 
Церковь сирийских монофиситов называют яковитской по 
имени ее основателя, эдесского епископа Якова Барадая (VI  в.). 
Для примирения с  монофиситами константинопольский патри-
арх Сергий (VII  в.) предложил признать во Христе существова-
ние наряду с двумя природами единой воли. Так появилось новое 
богословское учение – монофелитство, которое вскоре было осу-
ждено официальной византийской церковью как ересь.
Преследуемые византийскими властями христиане различ-
ных толков находили убежище в  Ливанских горах. Ко времени 
арабского завоевания (635–640  гг.) здесь обосновались и  при-
верженцы несторианства, и  монофиситы-яковиты, и  поборники 
монофелитства, и  исповедующие православие – официальную 
доктрину Византийской империи.
В конце VII в. из внутренней Сирии в горы Северного Ливана 
начали мигрировать марониты – приверженцы особого учения, 
первоначально монофелитского толка, названного в честь полуле-
гендарного сирийского аскета Мар Маруна, или святого Марона 
(IV – начало V в.). 
Затем на юге страны осели мусульмане-шииты. В  XI  в. 
часть шиитов-исмаилитов Южного Ливана образовали друзскую 
общину. Обычно это название выводят от прозвища доверенного 
лица фатимидского халифа (аль-) Хакима (996–1021  гг.) – перса 
Мухаммада ад-Дарази, который был проповедником культа 
Хакима как окончательного телесного воплощения бога. Сами 
друзы в качестве самоназвания предпочитают термин «муваххи-
дун», т. е. «приверженцы единого [Бога]», а слово «друз» считают 
формой арабского «дурус» – «уроки [веры]». В  XI  в. друзская 
община была объявлена закрытой для прозелитов, хотя обраще-
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Число религиозных общин Восточного Средиземноморья 
увеличилось благодаря римским миссионерам. После многих не- 
удачных попыток Рима верховный авторитет папы признала 
часть духовенства восточных церквей. 
Отделившиеся от несторианской церкви униаты (1525 г.) 
получили название халдеи; те же, кто остался верен несториан-
ству, предпочитают называть свою церковь «восточной сирий-
ской». Терминологические сложности усугубили протестантские 
миссионеры XIX  в., создавшие из перешедших в  протестантство 
несториан «ассирийскую американскую апостолическую цер- 
ковь».
Из среды яковитов (или сиро-православных) выделилась 
сирийская униатская община (1662 г.). В  унию перешла часть 
греко-православной (мелькитской) паствы (1709 г.) и  часть 
армян (1740 г.). Чтобы подчеркнуть связи с  Римом, к  названию 
униатского толка нередко прибавляется слово «католик»: халдо-
католики, сиро-католики, армяно-католики. Православные, при-
нявшие унию, позаимствовали у членов своей прежней общины 
название «мелькиты», которое начиная с середины XIX в. прила-
гается исключительно к униатам. В отличие от других восточно-
христианских общин марониты не разделились на приверженцев 
старого толка и сторонников унии, а целиком признали верховен-
ство римского папы.
В XIX  в. правительство Османской империи предоста-
вило христианам-униатам официальный статус автономных 
общин – миллетов (от араб. «милла» – религиозная община, 
народ), которым с  самого образования империи пользовались 
православные, армяно-григориане и иудеи. Признание получили 
греко-католики (1848 г.), халдеи (1861 г.), сиро-католики (1866 г.), 
армяно-католики (1831 г., подтверждено в 1867 г.). Маронитский 
патриарх, фактически пользовавшийся правами главы общины, 
был официально признан в  1841 г. В  1850 г. султан Абдул Мед-
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американскими миссионерами среди местного немусульманского 
населения.
В современном Ливане имеются приверженцы восточного 
христианства: греко-православные, несториане (старые сирийцы), 
яковиты (сиро-православные) и  армяно-григориане; предста-
вители церквей, заключивших унию с  Ватиканом: марониты, 
греко-католики (мелькиты), халдеи (униаты из несториан), сиро-
католики (униаты из яковитов) и  армяно-католики. Кроме того, 
в  Ливане существует немногочисленная, но влиятельная проте-
стантская община. Мусульмане страны разделяются на суннитов, 
шиитов (метуали) и  далеко отошедших от классического ислама 
друзов. В  Ливане проживают также представители алавитской 
(нусайритской), иудаистской, бехаитской и  других конфессио-
нальных общин.
Важнейшие конфессиональные общины страны: маро-
нитская, суннитская, шиитская, друзская, греко-православная 
и  греко-католическая (в двух последних случаях, как уже гово-
рилось, «греко-» обозначает не этническую, а конфессиональную 
принадлежность – к православным или православным-униатам). 
Хотя большинство населения Ливана (не считая армян) довольно 
однородно в этнокультурном отношении, пользуется одной и той 
же ливанской разговорной формой арабского языка и принадле-
жит к  одному суперэтносу – ливанским арабам, традиционные 
конфессиональные различия позволяют говорить о  существова-
нии в рамках одного этноса нескольких групп, обособившихся под 
влиянием конфессионального фактора. Такие группы мы вслед за 
С. И. Бруком, Н. Н. Чебоксаровым и  Я. В. Чесновым (Проблемы 
этнического развития стран Зарубежной Азии // Вопросы исто-
рии. № 1. 1969. С. 44) обозначаем термином «этноконфессиональ-
ные общности», или «этноконфессиональные группы».
Считающие себя «наиболее ливанскими» маронитская и друз-
ская этноконфессиональные группы имеют характерные для 
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материальной и  духовной культуры, морально-этических норм 
и  прочих специфических черт, сформировавшихся под воздей-
ствием конкретных общественно-исторических и  природно-гео-
графических условий. Не последнюю роль в  религиозной раз- 
общенности сыграла конфессиональная замкнутость (в том числе 
строгая внутриобщинная эндогамия), определившая мозаичность 
ливанского общества. 
Вопросы и задания для самоконтроля
1. С  чем связаны мифологические представления древних 
о происхождении мира, жизни и человека? Что такое тоте-
мизм, магия, анимизм, шаманство, мантика?
2. Дайте краткую характеристику древних религий Ближнего 
и Среднего Востока.
3. Триадологические и  христологические дискуссии в  раннем 
христианстве: ариане, несториане, монофиситы, православ-
ные, монофелиты.
4. Дайте историко-религиоведческий комментарий к  тексту 
Никео-Цареградского Символа веры.
5. Какие названия применяются к  общинам восточных хри-
стиан-униатов?
6. Что такое ахл аз-зимма и  система миллетов? Что пишет по 
этому поводу В. Ф. Гиргас в своей работе «Права христиан на 
Востоке по мусульманским законам»? (см. раздел  4. Инфор-
мационное обеспечение).
7. По литературе из раздела 4 (Ал-Антуни 2004; Кобищанов 
2003; Толмачева 2003) и/или другим информационным ресур-
сам подготовьте сообщение о  взаимоотношении коптского 
и мусульманского населения в Египте.
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1.2. Ливан  
и «Великая/географическая Сирия»
Чрезвычайно пестрая этноконфессиональная ситуация 
в  арабском мире не сводится к  простым «черно-белым» схемам. 
Это утверждение справедливо для всех аспектов проблемы, начи-
ная с  географии (топонимики) и  заканчивая названиями кон-
фессиональных общин (конфессионимы), как принятыми внутри 
общины (эндоконфессионимы), так и бытующими вовне (экзокон-
фессионимы). 
Рассмотрим эту проблему на примере Ливана как части гео-
графической Сирии (аш-Шам) с его сложной этноконфессиональ-
ной историей; особое внимание уделим маронитской общине. 
Издревле словом «Ливан» обозначали только Ливанский хре-
бет (Горный Ливан) – часть Великой, или Большой (географиче-
ской), Сирии, включавшей в  себя все восточное Средиземномо-
рье, известное также как восточный Левант. Только после Первой 
мировой войны, при французском мандатном управлении, Ливан 
приобрел современные административно-политические границы.
Несмотря на свои скромные размеры, Ливан – уникальная 
часть Большой Сирии, ярко отражающая сложность этноконфес-
сиональной ситуации арабского Машрика. Прежде чем просле-
дить сложение этой картины на примере маронитской этнокон-
фессиональной общины, необходимо вкратце охарактеризовать 
неповторимую политическую систему современного Ливана, 
опирающуюся на принцип конфессионализма, или конфессио-
нально-пропорционального представительства. Закрепленный 
95-й  статьей Конституции от 1926 г., Национальным Пактом 
1943  г. и  Таифскими соглашениями 1989 г., он предусматривает 
равное распределение государственных постов между христиа-
нами и  мусульманами, предоставляя каждой конфессиональной 
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Так, ливанский парламент насчитывает 128 депутатов, 
избираемых прямым голосованием на 5-летний срок. 64 депу-
тата – мусульмане (27 суннитов, 27 шиитов, 8 друзов, 2 алавита), 
64 – христиане (32 маронита, 20 представителей армянской апо-
стольской церкви, 7 православных, 2 армяно-католика, 1 мель-
кит-католик, 1 протестант, 1 – по усмотрению). Президентом 
может быть только христианин-маронит, он избирается парла-
ментом на 6 лет. По представлению парламента президент назна-
чает премьер-министра (суннита), формирующего правительство 
по конфессионально-пропорциональному принципу. Спикером 
парламента должен быть шиит. Конфессионализм с  его квотами 
действует и  в  отношении остальных высших государственных 
должностей.
Понятно, что в  таких условиях проведение официальной 
переписи населения – чрезвычайно болезненная политическая 
задача. Все оценки численности ливанских конфессиональных 
общин носят неофициальный и приблизительный характер, оттал-
киваясь от результатов переписи 1932 г. По ее данным (см. ниже: 
раздел 3.3, таблица на с. 76–77), 53,7% населения были христиа-
нами (29% – марониты, 10% – греко-православные, 6,3% – греко-
католики, 6,2% – армяне, 2,2% – представители других христи-
анских конфессий); 45,3% – мусульманами (20,8% – сунниты, 
18,2% – шииты, 6,3% – друзы); 1% – приверженцами других рели-
гий, включая иудаизм.
По оценочным данным на 2015 г., мусульмане составляют 
около 59,5% населения (27% – сунниты, 27% – шииты, 5,6% – 
друзы), христиане – около 40,5% (21% – марониты, 8% – греко-
православные, 5% – греко-католики, 6,5% – прочие христиане), 
отмечается незначительное число представителей иудаизма, 
бахаитов, буддистов, индуистов. Итак, крупнейшей христианской 
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Вопросы и задания для самоконтроля
1. Что такое конфессионимы, эндо- и экзоконфессионимы?
2. Каковы границы Великой, или географической, Сирии?
3. Дайте развернутую характеристику принципу конфессиона-
лизма.
4. Какова роль демографической статистики в жизни Ливана?
5. Почему в Ливане больше не проводят официальной переписи 
населения?
1.3. Маронитская община:  
проблемы идентификации
История маронитов Ливана неотделима от истории маро-
нитской церкви. Эта тесная связь выделяет маронитов из числа 
ближневосточных конфессиональных групп, особенно в отноше-
нии культурных, социальных и  политических амбиций. Рядовой 
маронит уверен, что его община не похожа ни на одну другую, 
что его единоверцы составляют отдельный народ с  самобытной 
историей и  особой историко-культурной миссией. Такое этно-
религиозное самосознание присуще любой этноконфессиональ-
ной группе (например, друзам), а  применительно к  маронитам 
его иногда называют маронитизмом.
Существует несколько версий этнического происхождения 
маронитов. Пожалуй, самая распространенная из них – фини-
кийская, настаивающая на происхождении большинства сов-
ременных ливанцев от древних финикийцев. Трудно отрицать 
наличие у  ливанцев финикийского субстрата, на который впо-
следствии наложился арабский этнический элемент. Однако для 
многих маронитов финикиизм стал идеологией, подчеркиваю-
щей исключительность их происхождения и  выделяющей маро-
нитов из арабского мира Ближнего Востока. Истоки ливанской 
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роль в средиземноморской торговле и была главным культурным 
посредником между Востоком и Западом. 
Современный маронитский ученый, аббат Булос Нааман, 
подробно останавливается на версии о  финикийском проис-
хождении маронитов. Он напоминает, что административная 
единица «Сирия финикийская» была выделена еще в  194 г. н. э. 
при Септимии Севере. В  IV  в. она была разделена на «Фини-
кию прибрежную» и  «Финикию ливанскую». Первая охватывала 
почти весь современный Ливан и  южную часть Антиливанского 
хребта: города Антарадос, Арадос, Ботрис, Библос, Берит, Порфи-
реон, Сидон, Ракле, Панеас; вторая имела метрополию в Дамаске 
и  включала города Гелиополис, Лаодикию, Абилу, долину Бекаа 
и область на восток вплоть до Пальмиры. Нааман подчеркивает, 
что за исключением Арадоса и  Антарадоса (район сирийского 
города Тартус), современный Ливан занимает всю территорию 
Финикии прибрежной и часть Финикии ливанской – Гелиополис 
(Баальбек) и долину Бекаа. 
Тезис о  финикийском происхождении обосновывал претен-
зии маронитов на доминирование в  Горном Ливане и  позже – 
в  созданном под французским мандатом государстве Великий 
Ливан. По их убеждению, именно марониты со своим особым 
языком богослужения (сирийским), бытовыми и  церковными 
традициями являются гарантами самобытности ливанцев, пря-
мых потомков финикийцев. 
Ливанский финикиизм поощряли и  французские власти, 
стремившиеся укрепить свое влияние в Восточном Средиземно-
морье. Так, накануне образования государства Великий Ливан 
1  сентября 1920 г. генерал А. Гуро подчеркивал его финикий-
ские истоки: «У подножия этих величественных гор, в  которых 
всегда заключалась сила вашей страны и  которые по-прежнему 
остаются неприступной крепостью вашей свободы, на берегу 
этого моря, хранящего память о  триремах Финикии, Греции 
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торжественно приветствую Великий Ливан в его славе и процвета- 
нии»1.
Другая распространенная версия этнического происхож-
дения маронитов связывает их с  мардаитами – воинственным 
народом, обосновавшимся в  горных районах Сирии в  IV  в. н. э. 
и выселенным оттуда в Малую Азию и Пелопоннес в конце VII в. 
Сведения о  нем содержатся в  «Хронографии» Феофана Испо-
ведника и двух работах императора Константина Багрянородного 
«Об управлении империей» и «О церемониях»2.
Известно, что в  войнах с  мусульманами Византийская 
империя опиралась на отряды христиан на византийско-араб-
ской границе или в  мусульманском тылу. Византийские источ-
ники называют этих христиан мардаитай, сирийские – марада. 
Мусульманский арабский историк аль-Балазури (IX  в.) пишет 
о воинственных джараджима (сир., мн. ч. гаргумайе); арабо-хри-
стианский хронист Агапий (Махбуб) Манбиджский (X в.) – о дей-
ствовавших в горах Ливана хараника3. 
Религиовед Анри Ламменс счел возможным идентифицировать 
«джараджима» арабских авторов с  «марада» сирийских4. Однако 
отождествление «мардаиты – марада – джараджима – марониты» 
не подкреплено твердыми доказатель ствами и  не раз подверга-
лось убедительной научной критике5. Тем не менее, оно принято 
почти всей маронитской литературой и  в  настоящее время пре-
вратилось для большинства маронитов в бесспорную истину.
1 Phoenicia: The Maronites and Lebanon, A Brief History. URL: http://www.
phoenicia.org/
2 Beydoun Ahmad. Identité confessionnelle et temps social chez les historiens 
libanais contemporains. Beyrouth, 1984. P. 194–196. 
3 Родионов М. А. «Китаб ал-унван» Агапия Манбиджского как этнографи-
ческий источник // Основные проблемы африканистики. М., 1973. С. 134.
4 Lammens H. Etudes sur le règne du calife Moawia Ier // Mélanges de la Faculté 
Orientale de Beyrouth. 1902. T. 1. P. 14–22.
5 Подробнее см.: Ismail A. Histoire du Liban du XVIIe siècle à nos jours. Т. 1. 
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Не ставя знака равенства между упомянутыми в источниках 
различными группами христиан, можно утверждать, что маро-
нитская община сложилась не только на основе слияния авто-
хтонного ли ванского населения финикийского происхождения 
с  арамейскими пришельцами с  севера Сирии. В  формировании 
общины приняли участие многие другие разрозненные этниче-
ские элементы – те, кого авторы хроник называют «хараника», 
«джараджима», «мардаиты» (возможно, иранского или анатолий-
ского происхождения), «гаргумайе» и  т. д. – группы христиан, 
в разное время нашедших убежище в горах Ливана. После VII в. 
наименование «мардаиты» уже не употребляется.
Этноним «марада» стал названием одной из промаронит-
ских политических партий. Интересно, что идеологи «Движения 
Марада» придерживаются несколько иной версии происхожде-
ния мардаитов: «Они [мардаиты, или марада] представляли собой 
этническое смешение ханаанейцев, амореев, арамеев и  других 
этносов, а свое наименование берут от божества Мардо (что пере-
водится как „господин силы“). Гораздо позже появились такие 
толкования этого слова, как „гиганты“ или „восстающие“. Иногда 
как синоним употребляется слово „джараджима“, но оно всего 
лишь обозначало мардаитов, которые жили на горе Джарджума 
в  горном районе близ Халеба (в частности, пик аль-Лакам)»1. 
В  приведенном толковании религиозная основа самоидентифика-
ции приносится в жертву древности происхождения. 
Отсылка к  языческому периоду джахилии, или «неведения», 
вполне понятна: марониты должны отстаивать автохтонность 
своей общины, исконность ее обитания на ливанской земле. 
В первую очередь этот аргумент адресован мусульманам Ливана, 
чье влияние растет по мере увеличения их численности. Он рас-
считан также и на христианские общины региона, среди которых 
марониты претендуют на главную роль благодаря самопровозгла-
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шенной доктрине неарабского («исконно ливанского») происхож-
дения и изначального христианского правоверия.
Однако происхождение маронитов не укладывается в рамки 
ни одной из приведенных теорий. Многочисленные миграции 
народов на территории Благодатного Полумесяца, завоеватель-
ные походы, опустошительные войны, набеги кочевников с  тер-
риторий Малой Азии, Иранского нагорья, Аравии убеждают, что 
жители Ливанских гор, как и других районов Леванта, являются 
потомками целого ряда этнических групп. Тем не менее много-
вековая практика внутриконфессиональных браков и  передача 
стереотипов маронитизма от поколения к  поколению способст-
вуют сохранению и консолидации маронитов как этноконфесси-
ональной общности.
Вопросы и задания для самоконтроля
1. Приведите версии этнического происхождения маронитов.
2. Что такое финикиизм?
3. Кто такие марада, гаргумайе, джараджима?
4. Дайте определение этноконфессиональной общности/группы.
5. Расскажите о  политической роли маронитских организаций 




2. Восточные христиане 
в исламском обществе:  
Ливан и Сирия
2.1. Этноконфессиональная ситуация  
в Горном Ливане и Сирии:  
XII–XVIII вв.
В результате Крестовых походов большинство маронитского 
населения, проживавшего в районах Батрун и Джбейль, оказалось 
в границах графства Триполи, а марониты централь ных областей 
страны – в пределах баронии Бейрута.
Маронитская знать поддержала европейских завое вателей: 
отряды маронитских лучников сражались на стороне кресто-
носцев; марониты служили также проводниками и  переводчи-
ками. Традиция хранит память о  маронитских правителях аль-
Хариджи, района между реками Нахр-аль-Кальб и  Нахр-Бейрут, 
мукаддамах (вождях) деревень Бискинта и  Лихфид, которые 
были военными союзниками «франков» и, вероятно, признавали 
своим сюзереном владетеля Джбейля.
Одна из целей крестоносцев заключалась в  установлении 
влияния западнохристианской церкви на землях, в  свое время 
захваченных арабами-мусульманами у  Византийской империи. 
Для этого крестоносцы пытались опереться на местных христиан. 
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даже в отношениях с маронитской общиной, часто представляе-
мых как образцовые. 
В своей хронике Вильгельм, епископ Тирский, пишет, что 
марониты в течение пяти веков придерживались монофелитства 
и  возвратились к  истинной вере только в  конце XII  в.1 Обычно 
маронитские ученые оспаривают это свидетельство. Как бы то ни 
было, маронитская община сблизилась с римской курией теснее, 
чем другие восточные христиане. Об этом говорит, в  частности, 
сохранившееся в  маронитской историографии свидетельство 
о  том, что пред ставители маронитского патриарха Юсефа вхо-
дили в  делегацию, посланную в  1100 г. Готфридом Бульонским 
к  папе римскому с  вестью о  победоносном взятии Иерусалима2. 
Под юрисдикцию Рима паства св. Марона формально перешла 
только в 1182 г., и акт этого перехода приходилось впоследствии 
неоднократно подтверждать. 
Маронитской традицией особенно почитается патриарх Иере-
мия аль-Амшити (1199–1230), участник Четвертого Латеранского 
собора в 1215 г.3 Буллой папы Иннокентия III предусматривалась 
определенная латинизация маронитских обрядов: введение коло-
колов (вместо принятых у восточных христиан деревян ных бил), 
понтификальных митр, епископских посохов. Марониты и латин-
ские католики молились в общих церквах. 
После смерти патриарха Даниила, казненного в  1282 г. по 
приказу мамлюкского султана Калауна, на выборах нового патри-
арха разгорелся скандал между партией, лояльной крестоносцам, 
избравшей Иеремию из Дмальсы, и  сторонниками восточной 
обрядности, выдвинувшими в  патриархи Луку Банхрани. Центр 
антиримской оппозиции находился в  горном районе вокруг 
Бшарре в Вади Кадиша. 
1 Willermi Tyrensis. Historia rerum in partibus transmarinis gestarum. Paris, 
1844. Р. 113.
2 Dib P. Histoire de l'église maronite. Beyrouth, 1962. Т. 1. Р. 77.
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Маронитская церковь стала первой из Восточных церквей, 
признавших верховенство Римской курии, и  единственной, где 
согласие было достигнуто без раскола на униатов и сторонников 
старого обряда. И пусть для того чтобы прийти к единству маро-
нитам понадобилось более века, это произошло на несколько 
столетий раньше, чем образовались униатские общины других 
Восточных церквей. 
В 1250 г. в Египте пришла к власти новая династия: мамлюки 
сменили айюбидов. Очень быстро мамлюки распространили свою 
власть на Палестину и Сирию. В военных действиях они исполь-
зовали всех недовольных крестоносцами: друзов, монофиситов и, 
в  частности, североливанских маронитов. Считается, что не без 
помощи маронитов мамлюки проникли в горные районы Ливана. 
В противодействии «франкам» мукаддама Бшарре Семаана маро-
нитские историки видели причину падения Триполи в 1289 г.
Захват мамлюками все го ливанского побережья резко изме-
нил положение маронитской общины. Если при крестонос-
цах марони ты были самой привилегированной группой среди 
местного населения, то теперь они вернулись к  пра вовому ста-
тусу зиммиев – монотеистов, пользующихся покровительством 
ислама в  обмен на лояльность1. Мусульманское государство 
гарантировало зиммиям личную безопасность, сохране ние соб-
ственности и  храмов, а  те в  свою очередь должны были выпла-
чивать специальный подушный на лог джизью, носить отличи-
тельную одежду – особого покроя черные и  голу бые тюрбаны 
и кожаные пояса, подлежали духовному суду своей религиозной 
общины, а  также подвергались некоторым правовым ограниче-
ниям (например, им было запреще но ездить на лошадях и мулах, 
носить оружие2).
1 См.: Коран / пер. и коммент. И. Ю. Крачковского. М., 1986. II:59, IV:152–
160, V:73.
2 Sivan E. L'Islam et la Croisade. Idéologie et propagande dans les réactions 
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В 1291 г. мамлюки одержали верх над крестоносцами и про-
вели несколько карательных экспедиций в  Горном Ливане про-
тив симпатизировавших крестоносцам маронитов Кесруана 
и Бшарре. Марониты собрали ополчение и с переменным успехом 
сопротивлялись захватчикам. Однако истребление маронитов 
Кесруана и северных районов Горного Ливана продолжалось еще 
полтора десятилетия, став одним из самых трагических эпизодов 
истории общины. 
Рейды мамлюков были направлены не только против ливан-
ских маронитов, но также против друзов и  алавитов. Особенно 
жестокие карательные операции пришлись на 1302–1307 гг. 
В  результате Кесруан вынуждено было покинуть большинство 
друзского и алавитского населения, а в дальнейшем на эти земли 
стали переселяться в  основном маронитские крестьяне. Хри-
стианскому населению удалось избежать полного уничтожения 
и укрыться в недоступных горах Ливана. Тогда же началась оче-
редная волна эмиграции маронитов на Кипр. Маронитское опол-
чение Крита участвовало в  военных походах королей-кресто-
носцев, например в египетском походе 1250 г. Период правления 
Лузиньянов (1192–1489 гг.) для маронитов Кипра и  Родоса был 
временем относительного спокойствия и процветания.
Новое преследование маронитов Ливана пришлось на вторую 
половину 60-х гг. XIV в. В числе причин, его вызвавших, был поход 
короля Португалии Педро I на Александрию в  1365 г. Маронит-
ский патриарх Джибраиль/Гавриил Хаджула (1357–1367 гг.) был 
сожжен заживо близ Триполи. Попытки контактов с европейцами 
рассматривались как предательство и жестоко пресекались. Мам-
люки полностью разорили ряд маронитских монастырей, разру-
шили церкви, уничтожили виноградники и  плантации. Многие 
зем ли маронитских крестьян были отданы мамлюкским эми рам 
Дамаска в качестве земельного пожалова ния – иктаа. В это время 
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Однако выпадали при мамлюках и более спокойные времена, 
когда положение сирийских христиан облегчалось. Так, при сул-
тане Баркуке (1382–1389 гг.) Северный Ливан, где в  основном 
проживали марониты, пользовался определенной автономией. 
Сбор налогов был отдан на откуп маронитским шейхам, которые 
выплачивали фиксированные суммы мамлюкским властям. 
Община ливанских маронитов имела своих светских нота-
блей-мукаддамов, подотчетных наибу (наместнику) Триполий-
ского княжества. Назначение мукаддамов происходило с  согла-
сия наиба и утверждалось маронитским патриархом. Обычно они 
получали сан иподиаконов (патриарших диаконов, или шамма-
сов). Эта практика, рассчитанная на поддержку мукаддама авто-
ритетом церкви, вплоть до начала XIX в. приводила к обратному 
результату – вмешательству светской знати в церковные дела.
Эпоха крестоносцев оставила глубокий след в культуре маро-
нитов. В  это время было построено множество храмов и  мона-
стырей. Однако, несмотря на явное западное влияние, и росписи 
храмов, и  их архитектура сохраняли восточно-христианский 
колорит благодаря местным художественным традициям. 
Оставался незыблемым и  институт семьи. В  семье начина-
лось образование, у  детей закладывались первые представления 
о  христианской вере и  маронитских традициях1. Семья стала 
мощным оплотом традиций и  своего рода источником сопро-
тивления иноземным влияниям. Крестоносцам так и  не удалось 
латинизировать христиан региона. Почти за два века существо-
вания крестоносных го сударств браки между коренными жите-
лями и  «франками» были довольно ред ки, хотя известно, что 
потомков крестоносцев и  восточ ных христиан называли pullani 
(лат. – «жеребята»)2. Современник крестовых походов, мусульма-
нин Усама ибн Мункиз (род. в  1095 г.) пишет о  том, что евро-
1 Awit M. The Maronites. Beyrouth, 1994. P. 49–50.
2 Rondot P. Les Chrétiens d'Orient. Paris, 1955. P. 20; Atiya A. S. A History of 
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пейцы, перенявшие восточные обычаи, являлись исключением1. 
Некоторое чис ло «франкских» семей все же ассимилировалось 
среди местного маронитского населения и  осталось в  Ливане 
после поражения крестоносцев. На европейское происхождение 
претендует ряд маронитских семей, и  поныне играющих замет-
ную роль в политической и общественной жизни Ливана.
Численность маронитов Ливана в  XIII  в. можно примерно 
оценить как превышающую 100 тыс. человек, если предположить, 
что указываемая в  источниках цифра 40 тыс.2 относится только 
к мужчинам, способным носить оружие.
Маронитские крестьяне занимались трудоемким тер расным 
земледелием, а также садоводством, разводили виноград и оливы. 
Шелководство, известное в Ливане с VI в., в эпоху крестоносцев 
начало превращаться в товарную отрасль хозяйства.
Восстановление связей маронитов с Римом не могло не отра-
зиться на их отношениях с  местной мусульманской властью. 
В период правления мамлюков, в 1444 г., отряд мусульман разру-
шил маронитскую патриаршую резиденцию в Майфуке из-за тес-
ных связей маронитов с францисканскими миссионерами. После 
этого резиденция патриарха была перенесена на север, в  Канну-
бинский монастырь Богоматери Ливанской.
Прерванные при мамлюках отношения маронитской общины 
с  Римом были восстановлены только в  первой трети XV  в., при 
папе Евгении IV, когда патриарх Юханна VIII попытался леги-
тимизировать свою власть. На Ферраро-Флорентийском соборе 
(1438–1439 гг.) маронитского патриарха представлял францискан-
ский монах Жуан. Возвратясь, Жуан привез папское послание, 
в  котором Юханна Джадж признавался законным патриархом 
Антиохийским. Эти действия главы маронитской церкви были 
расценены как попытка маронитов заключить политический союз 
с христианскими державами. 
1 Усама ибн Мункыз. Книга назидания [пер. с араб]. М., 1958. С. 217–218.
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В 1440 г. патриарх Юханна Джадж направил в  Рим дру-
гого францисканского монаха из Бейрута – Петра Феррарского. 
Юханна просил прислать католических ученых-богословов для 
преподавания религиозных дисциплин. В  качестве религиозного 
наставника для маронитов Рим утвердил Петра и другого франци-
сканца, Антония. Петр Феррарский был назначен Апостольским 
комиссаром в 1444 г., и его полномочия распространялись как на 
маронитов, так и на других униатов и католиков. Интересно, что 
францисканские проповедники собирались распространить свою 
миссию и  на друзов, чья религиозная доктрина была известна 
францисканцам лишь в самых общих чертах и, по-видимому, вос-
принималась ими как принадлежащая околохристианской секте1. 
Рим никогда не оставлял надежды латинизировать маронит-
скую обрядность. В таком ключе протекала деятельность извест-
ного монаха-францисканца Грифона Фламандца, который впер-
вые попал в  миссию францисканцев в  Бейруте, самую крупную 
в Сирии, в 1450 г. и продолжал служение вплоть до своей смерти 
в 1475 г. Брат Грифон провел ограниченную реформу, направлен-
ную на лати низацию маронитского ритуала, которая была про-
должена его преемником Франческо Суриано. Посланцы папы, 
как правило, были хорошо знакомы с традициями Востока, знали 
арабский и  сирийский языки и  имели представление о  местной 
литературе и науке2. 
При мамлюках в Ливане сложилась система условного земле-
владения, существовавшего здесь в  форме земель ных пожа-
лований – иктаа, или мукатаа, предоставляв шихся местным 
нотаблям-мукатааджиям мамлюкскими, а  затем и  турецкими 
властями. Мукатааджии взимали налоги в  пользу центрального 
1 Ghaziri B. G. Rome et L’Église Syrienne-Maronite d’Antioche (517–531). Paris, 
1906. P. 110.
2 О ранней маронитской литературе (до середины XV  в.) см. в  классиче-
ском труде Георга Графа: Graf G. Geschichte der christlichen arabischen Literatur. 
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правительства, удерживая для себя определенный про цент, 
осуществляли судебную и  административную власть в  преде-
лах иктаа, созывали и  возглавляли ополчение. Иктаа отчужда-
лись редко и  обычно состояли в  наследственном владении. При 
отсутствии мужских на следников иктаа передавались и  по жен-
ской линии. В противоположность центральным и южным обла-
стям Ливана, где укрепилось несколько друзских знат ных родов, 
в маронитских районах страны преобладало крестьянское земле-
пользование. Власть маронитских мукаддамов была сравнительно 
непрочной. 
С переходом Ливана под турецкое управление (1516  г.) 
друзским нотаблям были подтверждены право владения иктаа 
и  традиционные привилегии самоуправ ления. Во главе светской 
иерархии стал правящий эмир (амир ал-хаким) из рода Маанов.
Османская администрация главной задачей ливанской знати 
считала сбор основного налога (ал-мал ал-амири, или мири), 
которым облагались засеваемая земля и плодовые деревья. Маро-
нитский север страны – Джбейль, Батрун и  Бшарре – находился 
под контролем пашей Триполи, назначавших маронитских мукад-
дамов, ответственных за сбор налогов.
Важные для маронитской истории события пришлись на 
последнюю треть XVI  в. Римские папы Пий V и  Григорий  XIII 
активизировали контакты с  маронитами и  вообще с  восточ-
ными христианами. Рассматривалась возможность привлечения 
под юрисдикцию Рима таких восточно-христианских общин, как 
коптская и  яковитская. Решено было также продолжить экспер-
тизу догматики маронитской церкви.
Для инспекции были направлены уже не францисканцы, 
а  отцы-иезуиты – Джованни Баттиста Элиано и  Томас Раггио. 
Маронитский патриарх Михаил ар-Риззи заверил отца Элиано 
в  полном признании верховенства папы. В  Ливане Элиано про-
был около года, совершая поездки по маронитским монастырям, 
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своей ливанской миссии и вернулся в Рим, где в 1580 г. был издан 
арабский катехизис на гаршуни и переведены на арабский неко-
торые книги догматического содержания. В том же году состоя-
лась очередная миссия Элиано в Ливан.
Уже в  августе 1580 г. состоялся Каннубинский собор. Его 
повестка была составлена в Риме, а заседаниями фактически руко-
водил Элиано. Постановления Собора охватывали самый широ-
кий круг тем, начиная от триадологии и христологии и заканчи-
вая частными вопросами религиозной практики. Отец Элиано 
распространял постановления Собора среди маронитов Горного 
Ливана, прибрежных городов Сирии, а также Халеба и Дамаска1.
В 1584 г. в  Риме был, наконец, открыт Маронитский кол-
ледж – духовное учебное заведение для будущих маронитских 
священнослужителей. При колледже имелась типография, печа-
тавшая церковную литературу для маронитов. По возвращении 
в  Ливан выпускники колледжа преподавали светские и  рели-
гиозные дисциплины, занимались историей арабской литера-
туры и  другими науками. Некоторые продолжили образование 
и  научную деятельность во Франции в  начале XVII  в. В  Ливане 
сохраняется память о  многих маронитских деятелях, учившихся 
в  Риме, причем их учителями до 1773 г. были преимущественно 
отцы-иезуиты. 
При папе Иннокентии X (1644–1655 гг.) в Равенне открылось 
учебное заведение, куда поступали студенты из Сирии и Горного 
Ливана. В  1665 г. оно было присоединено к  Маронитскому кол-
леджу в Риме.
Установка Рима на латинизацию проявилась в  ходе миссии 
в  1596 г. очередного папского посланника, профессора филосо-
фии в Перудже Джироламо Дандини (1554–1634). Маронитскому 
1 Dib P. Histoire de l'église maronite... T. 1. P. 101. Элиано проводил встречи 
с  православным и  сиро-яковитским патриархами Антиохийскими, а  с августа 
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патриарху Саркису ар-Риззи была обещана папская инвеститура, 
если он проведет поместный собор маро нитских епископов. 
В повестку входило урегулирование брачных отношений в соот-
ветствии с  католической практикой (отказ от традиционных 
ортокузенных браков, запрет развода для прелюбодеев и  т. п.), 
введение общежительных правил для монахов, юлианского 
календаря и т. д.1
Собор, привлекший около двух тысяч маронитов, проходил 
в спешке из-за страха перед осман ской администрацией, которой 
могло показаться подо зрительным такое скопление народа. Впро-
чем, все предосторожности не избавили папских посланников 
от доноса, обращавшего внимание турецких властей на то, что 
агенты Рима устраивают в Ливане незаконные сбо рища2.
Выступая на соборе, патриарх заверил папского нунция 
в  том, что маронитская церковь всегда и  во всем была и  будет 
вместе с  римской церковью. К заверению патриарха, как пишет 
Дандини, один из дьяконов, «дав волю своему рвению, добавил 
следующее: мы же лаем следовать за ней и не покинем ее никогда, 
куда бы она ни пошла, даже если бы она отправилась в  преис-
поднюю!»3
А. Е. Крымский, цитируя эти слова по книге российского кон-
сула в  Константинополе К. М. Базили4, считает их ироническим 
добавлением православных историков. Однако сам Дандини, при-
водивший эту фразу в  отчете о  своей ливанской мис сии, видит 
в  восклицании дьякона неподдельный энту зиазм. «Сказать по 
1 См.: Родионов М. А. Марониты Ливана. Из этноконфессиональной исто-
рии Восточного Средиземноморья. М., 1982. C. 26–28.
2 Dandini J. Voyage du Mont Liban... Paris, 1685. P. 181.
3 Там же. C. 122.
4 Базили К. М. Сирия и  Палестина под турецким правительст вом в  исто-
рическом и  политическом отношениях. М., 2007. C. 503; Крымский А. Е. Исто-
рия новой арабской литературы: XIX – начало XX века. М., 1971. C. 126. У обоих 
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правде, – замечает Дандини, – я был весьма рад убедиться в том, 
что с самого начала была проявлена такая неуклонная решимость 
и  такая твердость духа»1. В  действительности же двусмыслен-
ная реплика дьякона (очевидно, представи теля светской знати, 
носившего этот сан по традиции), скорее всего, еще раз свиде-
тельствует о влиянии против ников унии. 
В 1606 г. маронитский патриарх Юсеф III ввел для своей пас-
твы григорианский календарь; тогда же марониты перешли на 
летосчисление от Рождества Христова. Среди маронитов Кипра 
и  в  других диаспорах это встретило решительное сопротивле-
ние, продолжавшееся до конца XIX  в. Протест выражали и  дру-
гие христианские общины Сирии. После жалобы эмиру Дамаска 
православного патриарха Антиохийского несколько маронитских 
священников были арестованы по обвинению в нарушении обще-
ственного порядка.
Недовольство латинизацией росло и  в  маронитской общине 
Ливана среди рядового духовенства и  прихожан. Опасаясь про-
тестного движения, папа Павел V в  1610 г. даже рекомендовал 
новому патриарху (с 1608 г.) Юханне IX оставить некоторые цер-
ковные традиции маронитов ради сохранения единства Церкви.
В первой половине XVII в. латинизация маронитской общины 
продолжилась. В 1625 г. в Сирию из Франции прибыли иезуиты, 
капуцины и  кармелиты. Иезуиты организовали свою миссию 
в  Алеппо, и  местная униатская община увеличилась с  сорока 
человек до четырех тысяч. 
Известно, что маронитский патриарх Джурджис Умейра 
и  папа Урбан VIII вместе учились в  Риме и  были хорошо зна-
комы; после избрания патриарха Джурджиса папа определил 
ему пожизненное материальное содержание. Тот, в свою очередь, 
активно содействовал усилиям католических миссионеров. Так, 
в 1643 г. он передал кармелитам монастырь святого Елисея (Мар 
Элиша).
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Благодаря поддержке Ватикана в  Европе росла известность 
восточных ученых и  богословов. Так, выпускник Маронитского 
колледжа Габриель Сионит (1577–1648) был личным переводчи-
ком французского короля Людовика  XIII и  работал в  Королев-
ском колледже при Французской академии. Другой маронитский 
ученый, Авраам Эккелийский (1605–1664), был профессором 
Французской академии и университета в Риме. Оба этих ученых 
участвовали в подготовке многоязычного французского издания 
Библии. Еще до окончания этого труда в  Риме началась работа 
над трехтомной Библией, в которую включился маронитский уче-
ный Саркис ар-Риззи (1584–1638). 
В XVI в. активизировался процесс переселения маро нитских 
крестьян с  ливанского севера в  центральные районы, прежде 
всего в  Кесруан. Внутренняя миграция маронитского населения 
приобрела особенно широкий размах при эмире Ливана Фахр 
ад-Дине II ал-Маане (1590–1635). Если в  конце XVI  в. марониты 
прожи вали всего лишь в  пяти-шести деревнях Кесруана, то 
в XVII в. их число значительно увеличилось, и к началу XVIII в. 
они составили большинство жителей этого района1. Во многом 
миграцию маронитов на юг Джебель Любнан подтолкнуло то, 
что в середине XVII в. во главе североливанского района Бшарре 
встал мусульманский (шиитский) род Хамаде, отдельные пред-
ставители которого притесняли крестьян-маронитов. В  резуль-
тате внутренних миграций север Ливана заметно обезлю дел. Его 
население не пополнялось вплоть до второй половины XVIII в.
В то же время численность маронитского населения заметно 
возросла в  прибрежных городах, несмотря на преобладание 
мусульман. Вскоре маронитская миграция в южном направлении 
достигла горного района Шуфа. Землевладельцы-друзы охотно 
поселяли на своих землях приезжих маронитов, видя в  них, 
1 Harik I. Politics and Change in a Traditional Society: Leba non, 1711–1845. 
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прежде всего, опытных шелководов. Шелк-сырец был в то время 
очень выгодным товаром, шедшим на экспорт в Европу.
До 1590 г. Кесруаном управлял туркманский род Бану-Ассаф, 
при котором выдвинулась маронитская семья Хобейш, поощряв-
шая миграцию своих единовер цев. В 1590–1616 гг. Кесруан удер-
живал паша Три поли. В 1616 г. Фахр ад-Дин II передал власть над 
этим районом одному из своих военачальников, Абу-Надиру аль-
Хазину. Хазины стали первым маронитским родом, получившим 
достоинство мукатааджиев, а  пожалование иктаа превратилось 
с этих пор в прерогативу правящих эмиров.
Политика Фахр ад-Дина II в  религиозных вопросах отли-
чалась большой гибкостью. В  сношениях с  европей скими пра-
вительствами – Великим герцогством Тоскан ским, Францией, 
Испанией и  римской курией – эмир неоднократно обещал при-
нять христианство1 и, ратуя за новый крестовый поход на Восток, 
называл себя то потомком Готфрида Бульонского, кре стоносного 
короля Иерусалима2, то родственником персидского шаха Аббаса I 
(1587–1629)3, военного противника турецкого султана. В этом Фахр 
ад-Дин II действовал в духе декларируемых генеалогий – древней 
арабской племенной традиции, согласно которой новые союз-
ники обнаруживали, что находятся в кровном родстве.
С другой стороны, Фахр ад-Дин II, оставаясь друзом, не терял 
надежды на улучшение отношений со Стамбулом и, быть может, 
рассчитывал с  помощью европейских дер жав претендовать на 
султанат. Для этого эмир Ливана придерживался мусульманских 
об рядов: соблюдал пост в  Рамадан, снаряжал караваны для еже-
годных паломничеств в Мекку и т. д. Такую гибкость в делах рели-
гии легко объяснить: известно, что друзское учение допускает 
1 Chebli M. Fakhreddine II Maan. Prince du Liban. Т. 1. Beyro uth (L’Institut de 
lettres orientales de Beyrouth), 1946. P. 69, 158.
2 Ismail A. Histoire du Liban... T. 1. P. 29, 46.
3 Сarali P. Fakhr Ad-Din, Principe del Libano, e la Corte di Toscana. 1605–1635. 
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такийу, т. е. возможность сокрытия своей истинной веры и внеш-
нее соблюдение обрядов другой конфессии.
Фахр ад-Дин II сумел на время объединить основные районы 
Ливана, составившие впоследствии ядро ливан ского государства. 
К наследственному владению Шуфу он присоединил, помимо 
Кесруана, округи аль-Харруб, ат-Туффах, аль-Джеззин, Дже-
бель-эр-Рейхан и  Вади-эт-Тейм на юге, а  также центральные 
райо ны – аль-Гарб, аль-Джурд и  проч. Северные области, насе-
ленные преимущественно маро нитами, не входили во владе-
ния Фахр ад-Дина II. О планах их присоединения свидетельст-
вуют, однако, тесные отношения, установленные эмиром Ливана 
с  маронитским патриархом Юханной Махлюфом, нашедшим 
у  эмира в  1609  г. убежище от преследований паши Трипо ли. 
Выступая в  роли покровителя христиан, Фахр ад-Дин II просил 
у  римского папы специальную буллу, подчинявшую эмиру всех 
христиан Ливана.
После того как Фахр ад-Дин II ал-Маан был казнен в  Стам-
буле (1635 г.) по обвинению в отступничестве от ислама, его пре-
емникам удалось сохранить права династии в  населенных дру-
зами районах страны. Маронитский север оставал ся под властью 
паши Триполи и  его ставленников – шиитских шейхов Химаде, 
которым в  1655 г. были переданы фискальные функции мукад-
дамов.
Эмиры Мулхим (1635–1657  гг.) и  Ахмад аль-Мааны (1657–
1697 гг.) правили под строгим контролем османской администра-
ции. После смерти Ахмада пре секлась мужская линия династии 
Маанов и  на всенарод ном сходе в  1697 г. в  ас-Самкании ливан-
ская знать избрала эмира Башира аш-Шихаби правящим эмиром 
Ливана. Сход в ас-Самкании состоялся с ведома и согласия турец-
ких властей, сохранивших существовавшую в  стране политиче-
скую систему как наиболее эффективную для взимания налогов 
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Тем временем престиж маронитской церкви неуклонно возра-
стал. Маронитский патриарх осуществлял, кроме духовного, также 
и  гражданское управление общиной. Позиции светской маронит-
ской знати также укреплялись. После победы ливанского эмира 
Хайдара Шихаба (1707–1732 гг.) в битве при Айн-Даре в 1711 г. над 
йеменитами (объединением «южных» племен против «северных» 
кайситов) произошли изменения в иерархии традиционных ливан-
ских родов: в  частности, положение, равное «великим шейхам», 
заняли три маронитских рода – Хазин, Хобейш и Дахдах.
После устранения власти шиитского рода Хамаде над 
районами Бшарре, Батрун и  Джбейль права мукатааджиев были 
предоставлены маронитским шей хам Хури, Карам, Дахир, Абу-
Сааб, Битар (а также семье Азар из Куры, греко-православной по 
вероисповеданию)1.
Во второй половине XVII  в. стала ощущаться особая заин-
тересованность Франции в  поддержке христианского населения 
Арабского Востока, в  первую очередь униатских общин. Фран-
цузы оказывали маронитам дипломатическую и  финансовую 
поддержку в союзе с римской курией. Так, в 1655 г. римский папа 
Александр VII способствовал назначению мукатааджия Кесруана 
маронита Абу-Науфаля Надира аль-Хазина вице-консулом Фран-
ции в Бейруте2, а король Фран ции Людовик XIV в выборе этого 
кандидата полагался на миссионеров-французов из орденов капу-
цинов, иезуитов и лазаристов. 
Опора на местные компрадорские круги оказалась необхо-
дима для расширения французской торговли со странами Восточ-
ного Средиземноморья. Основной статьей этой торговли являлся 
сирийский шелк-сырец, вывозившийся марсельскими купцами 
1 Dib P. Histoire de l'église maronite... T. I. P. 118; T. II. P. 167; Аш-Шидьяк, 
Таннус. Китаб ал-ахбар: ал-айян фи Джебел Лубнан. Бейрут, 1855–1859. C. 264; 
Hitti Ph. Lebanon in History, from the Earliest Times to the Present. NY, 1962. P. 326, 
390; Салиби К. Очерки по истории Ливана. М., 1969. C. 56–57.
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в  Европу, где из него изготовля ли тафту, муар и  другие ткани. 
Французское правительство было заинтересовано в  упрочении 
отношений с местными христианскими нотаб лями, в первую оче-
редь с Хазинами. После смерти Абу-Науфаля Надира (1679 г.) обя-
занности французско го консула в Бейруте выполнял по 1691 г. его 
сын Абу-Кансау Файяд, затем сын Файяда Хусн (1697–1707  гг.) и, 
наконец, сын Хусна Науфал (1708–1758 гг.). Последний числился 
лишь «почетным консулом», так как турецкие власти отказались 
утвердить своего подданного в  должности агента иностранного 
го сударства.
Маронитские шейхи и  духовенство обращались к  француз-
скому правительству за материальной и полити ческой помощью. 
Маронитский патриарх предлагал даже, чтобы Людовик  XIV 
контролировал налоги, взимаемые турецким пашой с церковной 
собственности, или даже взял бы их на откуп1. Двоюродный брат 
Хусна аль-Хазина шейх Насиф испрашивал у короля инвеституру 
на управление Бшарре, Батруном и Кесруаном.
Защищая интересы французской торговли, правительство 
Франции не желало портить отношения с  султаном явной под-
держкой политических амбиций его подданных. Официальные 
письма Людови ка XIV (1649 г.) и Людовика XV (1737 г.), обещав-
шие патриарху и  всем маронитам Ливана лишь формальное 
покровительство Франции, не оградили население Северного 
Ливана от произвола и  поборов пашей. Начиная с  середины 
XIX в. на эти полузабытые документы, а также на недостовер ное 
письмо Людовика IX (середина XIII в.) стали ссылаться некоторые 
французские публицисты для обоснования притя заний Франции 
на Ливан и Сирию.
Османские власти ужесточали свою политику по отноше-
нию к униатам, одновременнно распространяя репрессии на все 
христианские общины Сирии, что ухудшало отношение сирий-
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ских православных, яковитов и  несториан к  собратьям-униатам. 
Об этом свидетельствуют слова маронитского патриарха Исти-
фана ад-Дувейхи из письма папе Иннокентию IX: «Маронитов 
еще больше ненавидят из-за связи с  вами», т.  е. из-за контактов 
с европейскими католиками и Ватиканом1.
Питомец Маронитского колледжа в  Риме, Истифан 
ад-Дувейхи способствовал просвещению маронитов, открывал 
приходские школы и духовную семинарию. Его перу принадлежат 
важные работы по истории маронитской общины2. Ад-Дувейхи 
высоко ценили турецкий султан и король Франции. Другой маро-
нитский просветитель, архиепископ Герман (Джирманус) Фархат 
(1670–1732), работавший в  библиотеках Рима, Испании, Сици-
лии, Мальты, собрал коллекцию из более чем 1200 манускриптов, 
составившую ядро рукописного фонда халебской маронитской 
библиотеки. До середины XIX  в. его школа оставалась одним из 
самых серьезных образовательных заведений Сирии3. 
Первая половина XVIII  в. была отмечена не только духов-
ным расцветом маронитской общины, но и очередной кампанией 
Рима по латинизации маронитской обрядности.
Ливанский собор 1736 г. стал важнейшим в  истории маро-
нитской церкви по кругу рассмотренных вопросов и  по глубине 
принятых решений. В 1734 г. патриарх Юсеф аль-Хазин обратился 
к  папе римскому Клименту XII с  просьбой отправить на Ливан 
своего легата для урегулирования споров относительно церковной 
практики. Папским легатом стал маронит Иосиф Ассемани (Юсеф 
Семаан ас-Самани, 1687–1768), префект Ватиканской библио-
теки, видный католический ученый. Среди участников Собора, 
1 Moosa M. The Maronites in History. NY, 1986. P. 269.
2 Ад-Дувейхи Истифан. Тарих ал-азмина (История времен). Бейрут, н. д.; 
Ад-Дувейхи Истифан. Тарих ат-таифа аль-марунийа (История маронитской 
общины). Бейрут, 1890.
3 О литературной деятельности Германа Фархата см.: Graf G. Geschichte der 
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кроме патриарха и  папского легата, были 12 маронитских епи-
скопов, 11 аббатов (включая генералов орденов), 17 священников 
и 49 мирян (из которых 30 – из рода аль-Хазин). В качестве наблю-
дателей участвовали два сиро-католических епископа – Дамаск-
ский и Халебский и армяно-католический епископ. Приглашены 
были также два французских консула – Науфаль аль-Хазин 
(почетный консул, племянник патриарха) и М. Мартин. 
Основными вопросами на Соборе были проблемы догма-
тики, учреждение епархий, упразднение смешанных монастырей, 
возможность развода, церковная дисциплина, католическое обра-
зование, издание духовной литературы и  др. Были образованы 
восемь епархий с центрами в Дамаске, Бейруте, Халебе, Триполи, 
Джбейле, Баальбеке, Сайде, а  также Кипрская епархия. До этого 
все маронитские епископы, за исключением Халебского, счита-
лись патриаршими викариями и  жили в  Каннубинском мона-
стыре, изредка навещая свою паству. Распределение епископских 
кафедр, однако, было отложено и в полной мере оказалось реали-
зованным лишь через столетие.
Положения Собора существенно ограничивали власть маро-
нитского патриарха: он уже не мог самостоятельно сменять епи-
скопов и  вообще принимать важных решений без согласования 
с  римским папой. Епископам предписывалось решать текущие 
проблемы на епархиальном собрании. Обращалось внимание 
на неприемлемость практики повторных браков у священников, 
а  также браков после их рукоположения. Решительно запреща-
лось сосуществование в  одном монастыре мужской и  женской 
общин. В качестве богослужебного языка сохранялся сирийский 
с некоторыми вставками на арабском. Принималась также боль-
шая программа по изданию богослужебной и богословской лите-
ратуры.
Среди недовольных столь радикальной перестройкой ока-
зался и  сам патриарх. В  Риме вынуждены были смягчить неко-
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не  закрывать совместные монастыри для монахов и  монахинь 
(окончательно запрещены только в 1818 г.).
В XVIII  в. марониты продолжали осваивать земли Горного 
Ливана, а также южные и прибрежные районы, в которых тради-
ционно проживали мусульмане и друзы. 
В то время специфика землевладения и  землепользова-
ния в  Ливане зависела от правящего эмира, который переда-
вал земли в  держание мукатааджиям. Условное владение иктаа 
связывалось с  выполнением ряда обязанностей (сбор налогов, 
военная помощь правящему эмиру и  т. д.). Вместе с  тем в  своих 
уделах мукатааджии обладали административным иммунитетом 
и  реальной судебной властью, которая не распространялась на 
сферу семейно-брачных отношений и преступлений, наказуемых 
членовредительством или смертью.
Безусловное владение (амлак, акара, ризк – араб. «имущество, 
имение») не было связано с  политическими обязательствами 
и находилось в полной собственности владельца. Главное отличие 
условного владения от безусловного состояло в характере ренты1. 
Если в  первом случае мукатааджии удерживали часть ренты-
налога (около 8%), то обладатель безусловной собственности 
платил эмиру налог, взимая в свою пользу ренту с издольщиков.
Права на землю ее непосредственных владельцев зависели 
также от того, к какой категории собственно сти принадлежал тот 
или иной участок. Различались свободно отчуждаемая частная 
собственность – мульк, общинная (в Ливане только леса и  паст-
бища) – муша, пожалования религиозным институтам – вакф 
и т. д. В самом низу социальной пирамиды находились крестьяне: 
номинальные собственники земли (аммийа) или арендаторы-
издольщики (шурака). От крестьян независимо от их вероиспо-
ведания ожидалось, что они будут верны своему мукатааджию, 
1 Смилянская И. М. Крестьянское движение в  Ливане в  первой половине 
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с  которым их должно связывать чувство преданности, солидар-
ности, обозначаемое как изва (араб. «связь») или исмийа (араб. 
«взятие имени другого лица»), т. е. отождествление себя с домом 
мукатааджия. Нотабль, в свою очередь, обещал крестьянам «под-
держку и защиту»1. 
Интеграция маронитского населения в  социально-экономи-
ческую систему ливанского эмирата, начавшая ся при Фахр ад-
Дине II, была связана в XVIII в. с борьбой жителей маронитского 
севера против власти клана Хамаде.
В 1759 г. крестьяне Северного Ливана восстали против 
шиитского правления и  изгнали представителей рода Хамаде 
и  их сторонников из маронитских районов, а  также из ад-Дин-
нии и Аккара, населенных суннитами. Шейхи Северного Ливана 
понимали, что во избежание реставрации власти Хамаде необ-
ходимо заручиться поддержкой правящего эмира. Эффективным 
оказалось содействие маронита Саада аль-Хури, советника моло-
дого шихабского эмира Юсефа аш-Шихаби: с  помощью Саада 
в эмират были, наконец, включены Бшарре, Батрун, Джбейль, а их 
шейхи получили право мукатааджиев. Власть эмиров Ливана на 
севере страны окончательно укрепилась после решающей победы 
над силами Хамаде в 1773 г. В период усобиц между представите-
лями правящей династии в 1788–1807 гг. север и юг Ливана были 
на время разделены, но так или иначе находились под управле-
нием одного из Шихабов. В  политическом отношении маронит-
ские районы севернее реки Ибрахим входили в состав ливанского 
эмирата начиная с 1773 г. вплоть до его упразднения в 1842 г.
Черты политического устройства ливанского эмирата в значи-
тельной мере отразились на структуре маронитской церкви. Пра-
вящий эмир выбирался собранием ливанских нотаблей и получал 
инвеституру от турецкой администрации. Маронитский патри-
1 Chevallier D. Que possedait un cheikh maronite en 1859? // Arabica. Leiden, 
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арх выдвигался коллегией епископов с  одобрения единоверных 
шейхов и  получал инвеституру от римского папы. Сходен был 
даже церемониал утверждения. Правящему эмиру жаловалась 
шуба, в  которой он торжественно появлялся перед своими под-
данными. Патриарху присылался паллий, обязательный атри-
бут парадного облачения высших католических прелатов в  виде 
белого шерстяного воротника с  черными крестами, в  котором 
маронитский патриарх служил торжественную службу. Епископы 
в своих диоцезах часто обладали не меньшей самостоя тельностью, 
чем светские нотабли в своих уделах. Например, Джироламо Дан-
дини свидетельствовал в  начале XVII  в., что один из епископов 
отказался допу стить самого патриарха на территорию своего 
диоцеза1. 
До начала XIX в. патриарх практически не мог смещать епи-
скопов, подобно тому как правящий эмир не мог лишать мукатаа-
джиев их иктаа. Смерть правящего эмира, как и смерть патриарха, 
подвергала серьезному испытанию систему эмирата или цер-
ковной иерархии в  целом. Выборы нового светского или духов-
ного владыки обычно сопровождались усобицами, в  которые не 
раз вмешивались внешние силы: турецкие власти в  отношении 
правящего эмира, римская курия в  отношении маронитского 
патриарха.
Церковные соборы не были делом только одного духовен-
ства. Они непосредственно затрагивали всех членов маронит-
ской общины. Этот обычай поддерживался правящим эмиром 
и турецкой администрацией. Османские власти, исходя из общей 
системы миллетов, принятой по отношению к немусульманским 
подданным Османской империи, считали патриарха как духов-
ным, так и гражданским главой общины, хотя де-юре он был при-
знан властями в Стамбуле в этом качестве только в 1841 г.
1 Dandini J. Voyage du Mont Liban... P. 138–139; Дахдах Селим Xаттар. Ал-
Абрашийат ал-марунийа ва сильсилят асакифатиха // Аль-Машрик. 1904–1905. 
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Светские маронитские нотабли принимали активнейшее 
участие в делах церкви. Особенно влиятельными в XVII–XVIII вв. 
оказались мукатааджии Кесруана аль-Хазины. На террито-
рии их иктаа не раз укрывалось высшее маронитское духовен-
ство в  период господства шиитов Хамаде над северными райо-
нами страны. Авторитет мукатааджиев аль-Хазинов поддержи-
вал маронитскую церковь; они жертвовали денежные средства 
и  земельные участки на строительство монастырей, поощряли 
деятельность западных миссионеров.
Благодаря владетелям Кесруана европейские монахи-миссио-
неры смогли обосноваться не только на побережье, но и в горах 
Ливана. В 1625–1628 гг. капуцины основали свои миссии в Сайде 
и  Бейруте, а  также в  горной деревне Айн-Тура. Иезуиты появи-
лись в Триполи (1645 г.), затем в Сайде и в Кесруане. Кармелиты 
получили монастырь в  Бшарре (1643 г.) и  миссию в  Триполи. 
Позднее других (с 1783 г.) стали действовать в Ливане лазаристы.
Надо сказать, что и  французские консулы XVII–XVIII  вв., 
действуя вместе с  миссионерами, во многом способствовали 
переходу части восточных христиан в унию. С этой целью прак-
тиковалась выдача патентов, предо ставлявших французское под-
данство, дипломов на чин «почетного драгомана», а  также спе-
циальных сертифи катов, защищавших грузы купцов-униатов от 
мальтий ских пиратов-католиков. 
Французские купцы, платившие трехпроцентную пошлину 
с  экспорта и  импорта против 5%, взимаемых с  подданных сул-
тана, перевозили това ры местных христиан за 1% комиссионных1. 
Все льготы относились только к  хри стианам, принявшим унию. 
Это благоприятствовало обогащению христианских негоциантов, 
которые делали свой капитал на внешнеторговых операциях.
Конец XVIII – начало XIX  в. ознаменовались зна чительным 
усилением маронитской общины Ливана. В  80-х гг. XVIII  в. 
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только в Кесруане и портах Батрун и Джбейль проживало около 
115  тыс. марони тов, а  общая численность маронитского населе-
ния до стигла, вероятно, 150 тыс. человек1. Крестьяне-марониты 
продолжали осваивать земли центральных и  южных районов 
Ливана, населен ных друзами и шиитами. Друзские мукатааджии 
поощряли переселение активных в  экономическом отно шении 
христианских колонистов (маронитов, мелькитов и  православ-
ных), которые развивали в  этих районах шелководство, ремесла 
и  торговлю (заня тия, считавшиеся недостойными настоящего 
друза). На новых местах марониты часто селились бок о  бок 
с мусульманами. К началу XIX в. во всех районах смешанного рас-
селения, за исключением Шуфа, христиане уже составляли боль-
шинство. Название Джебель Любнан (Горный Ливан) в это время 
стало значительно шире употребляться по отношению ко всем 
ливанским горным районам, тогда как раньше оно приме нялось 
только к северным районам – Бшарре, Батруну и несколько позд-
нее к Кесруану3.
Мукатааджии друзских родов Джумблат, Абу-Накид, Тальхук 
(районы Шуф и др.) и других сдавали переселенцам землю преи-
мущественно в издольную аренду. После того как участок начинал 
приносить постоянный урожай, издоль щик становился владель-
цем определенной части обрабатываемой земли. Арендаторами 
земель мукатааджиев выступали также маронитские монастыри, 
особенно могущественного Ливанского маронитского ордена. 
В первой трети XIX в. насчитывалось около 1,5 тыс. маронитских 
монахов и 80 монастырей.
Нотабли из маронитских семей нередко финансировали 
строительство монастырей, сдавали в  аренду или жертвовали 
им в  виде вакфа земельные участки, видя в  этом не только бла-
гочестивое дело, но прежде всего выгодное предприятие, кото-
рое гарантировало верный доход и  постоянное место в  цер-
1 Volney C.-F. Voyage en Syrie et en Egypte pendant les années 1783, 1784 et 
1785. T. 2. [Paris], 1792. P. 12; Harik I. Politics and Change in a Traditional Society: 
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ковной иерархии. Перенос патриаршей резиденции в  Кесруан 
(1766–1809) отражал влияние Хазинов, владетелей Кесруана.
Особенно активно маронитские монахи действовали в райо-
нах смешанного расселения. Среди маронитских колонистов 
иеромонахи часто исполняли функции приходских священников: 
служили литургии, крестили детей, исповедовали прихожан, вен-
чали, причащали, соборовали, отпевали. 
Французский двор и  римская курия поощряли деятель-
ность ливанских монашеских орденов. В  1749 г. монахи ордена 
св.  Антония были приравнены к  французским миссионерам. 
В 1734–1786 гг. ливанское черное духовенство неоднократно полу-
чало от Рима право на выдачу индульгенций, весьма популярных 
в то время у крестьян1.
Мукатааджии-друзы всячески облегчали монастырям усло-
вия аренды. Обычно через некоторое время земель ный участок 
навсегда переходил к монастырю. Направ ляя монахов к жителям 
своего иктаа, шейхи юга предпи сывали мирянам из христиан бес-
прекословно подчиняться духовенству в вопросах религии. Мука-
тааджии принимали сторону монахов и в борьбе черного и белого 
духовенства за паству. Светские лидеры жертвовали в церковную 
казну, но в то же время позволяли себе вмешиваться во внутрен-
ние дела церкви, что выражалось, в частности, в поддержке мона-
шеских орденов. Под патронажем рода аль-Хазин стремительно 
развивалась активность капуцинов и иезуитов. 
В XVIII в. маронитская церковь и община в целом столкнулись 
с серьезным внутренним кризисом. Быстрое усиление ливанских 
маронитов, их связь с  земельной аристократией, к  которой при-
надлежала и значительная часть епископата, церковные реформы, 
поощряемые из-за рубежа, – все это породило внутренние про-
тиворечия и  конфликты. Проблемы церковные, как это нередко 
бывает, использовались маронитской аристократией в  борьбе за 
власть. 
1 Dib P. Histoire de l'église maronite... T. 1. P. 200; Ristelhueber R. Les traditions 
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В рассматриваемый период социальный статус ливанских 
маронитов заметно повысился. Лидеры правящего в  Ливане 
клана Шихабов еще со второй половины XVIII  в. назначали 
представителей маронитских родов на влиятельную должность 
секретарей-распорядителей, или мудаббиров. Благодаря высокой 
плотности населения в маронитских районах и большому количе-
ству дисперсно расселенных маронитов в городах Горного Ливана 
и по всей Сирии, складывалось впечатление, что марониты состав-
ляют подавляющее большинство населения. С приходом к власти 
в 1788 г. эмира Башира II Шихаба положение маронитов продол-
жило укрепляться, а  сращение духовной власти общины и  зем-
левладельческой аристократии – усиливаться. 
Процесс превращения маронитской церкви в одного из круп-
нейших ливанских собственников проходил осо бенно интен-
сивно на рубеже XVIII–XIX вв.
Вопросы и задания для самоконтроля
1. С какого периода существуют надежные документы по исто-
рии маронитской общины?
2. Сирия в  эпоху крестовых походов. Отношения маронитов 
с крестоносцами, Ватиканом и мусульманами.
3. Марониты, друзы, алавиты при мамлюках.
4. Ливан при османах. Система иктаа и правящие эмиры дина-
стии Маанов. Фахр ад-Дин II.
5. Шихабы, йеменитско-кайситский конфликт и битва при Айн 
Даре.
6. Роль Ливанского собора 1736 г. в истории маронитской церкви. 
7. Чем вызвано усиление маронитской церкви во второй поло-
вине XVIII в.?
8. Охарактеризуйте друзскую доктрину и  друзские сакральные 
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2.2. Межконфессиональная напряженность  
в Ливане и Сирии: 
XIХ в. – 1918 г.
В начале XIX  в. между мукатааджиями и  монастырями 
наметился серьезный конфликт. Мона стыри богатели, расширяя 
свои угодья, внедряя новые сельскохозяйственные культуры, 
занимаясь шелководством и  виноделием. В  ряде случаев мона-
стыри добивались права выплачивать налог мири не через мука-
тааджиев, удерживавших в свою пользу опре деленный процент, 
а непосредственно агентам правяще го эмира. Кризис хозяйства 
приводил к  разорению зна ти, которая часто пыталась нару-
шить арендные договоры и вернуть перешедшую к монастырям 
землю1. 
В начале XIX  в., после стабилизации власти правя щего 
эмира Башира II Шихаба, усилилась эксплуата ция крестьян. 
Стал широко использоваться принудитель ный труд, увеличи-
лись налоги. Основной налог мири нередко собирался несколько 
раз в  год. Крестьяне-марониты помимо прямых и  косвенных 
податей и  повинно стей были обременены церковной десяти-
ной и епископ скими сборами. При разделе наследства от одной 
восьмой до половины собственности умершего шло в  пользу 
церкви2. 
С момента включения в государство Шихабов север ных райо- 
нов страны маронитская церковь начала бо роться за укрепление 
своего влияния на политическую систему эмирата. Маронитские 
нотабли занимали до вольно скромное место в  иерархии знати 
1 Успенский П. Книга бытия моего. Дневник и автобиогра фические заметки 
епископа Порфирия Успенского. Т. 1–2. СПб., 1892. Т. 1. С. 184; Burckhardt J. Trav-
els in Syria and the Holy Land. London, 1822. P. 188–189.
2 Петкович К. Д. Ливан и ливанцы. Очерки нынешнего состо яния автоном-
ного ливанского генерал-губернаторства в  геогра фическом, этнографическом, 
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Ливана. Даже самые влиятельные из христианских мукатааджиев, 
такие, как Хазины, по богатству и власти далеко усту пали многим 
друзским нотаблям. Мелкие маронитские шейхи из Бшарре 
и  Батруна не обладали в  полной мере даже административным 
иммунитетом мукатааджиев. 
Все крупные маронитские шейхи (Хазин, Хобейш, Хури, 
Дахдах, Захир) получили достоинство мукатааджиев на службе 
у  эмиров Маанов и  Шихабов в  качестве управляющих. Управ-
ляющий – кяхйе, или, как его называли в  Ливане, мудаббир, 
имел широкий круг полномочий. Он был секретарем правящего 
эмира, его распорядителем, экономом и  советником. Институт 
мудаббиров, подробно описанный И. Хариком1, был использован 
в  1764–1807 гг. руководством маронитской общины для воздей-
ствия на эмиров.
Мудаббиры давали письменный отчет о  своей деятельности 
маронитскому патриарху. Вероятно, благодаря влиянию мудабби-
ров большая часть суннитов рода Шихабов примерно с середины 
XVIII в. перешла в христианство маронитского толка. Вплоть до 
Башира II (1789–1840 гг.) христиане Шихабы скрывали перемену 
веры, поэтому исследователи расходятся в  ответах на вопрос 
о  том, кто первый из Шихабов при нял христианство. Примеру 
Шихабов последовала семья Абу-ль-Ляма, тесно связанная род-
ством с  правящими эмирами. Принятие христианства эмирами-
мусульманами (учи тывая то, что отступничество от ислама 
по традиции каралось смертью) отражало растущее значение 
маронит ской общины, а  также стремление правящих эмиров 
опереться на внешние силы (Франция, римская курия) для защиты 
ливанской автономии от произвола осман ской администрации.
С целью сохранения равновесия между религиозными общи-
нами страны, Шихабы внешне исполняли предписа ния трех рели-
гий: крестили детей, посещали богослуже ния в церквах и мечетях, 
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соблюдали пост в Рамадан (все это вполне допустимо по правилу 
такийи) и хоронили покойников по друзскому обряду. В Ливане 
говорили, что правящие эмиры «рождались христианами, жили 
как мусульмане, а умирали друзами»1. 
Межобщинная напряженность назревала в  Ливане уже 
с  конца XVIII  в. Попытка маронитской вер хушки повлиять 
на политическую систему эмирата через мудаббиров закончи-
лась неудачей. Деятельность мудаб биров Хури и  братьев Базов 
была насильственно прерва на. Гандур аль-Хури умер в  тюрьме 
паши Сайды. Братья Базы были убиты друзскими мукатааджи-
ями. За смертью Базов последовали репрессии против их при-
верженцев – маронитских шейхов севера страны, а так же против 
христианского населения Дейр-эль-Камара. 
Маронитской церкви не удалось подчинить себе и правящих 
эмиров-христиан. Конфликт между Баширом II и  сторонником 
Джирджиса База патриархом Юсефом Тийяном привел к  отре-
чению последнего в  1808 г. Новый патриарх, Юханна аль-Хелу 
(1809–1823  гг.), по общему мнению, был креатурой правящего 
эмира. Чтобы подчеркнуть свою независи мость от патриарха, 
Башир II даже принял на время католичество, но вскоре вернулся 
к маронитскому толку.
В начале XIX  в. на роль единственного выразителя интере-
сов друзской общины стал претендовать глава семьи Джумбла-
тов шейх Башир, оттеснивший своих кон курентов Абу-Накидов 
и  Имадов. В  отличие от друзов маронитская община не имела 
признанного вождя. Ма ронитские нотабли и  патриархат после 
отречения Юсефа Тийяна теряли влияние на крестьян. По мере 
развития массового крестьянского движения в  маронитской 
общине выдвигались новые лидеры – из крестьян, ремесленни-
ков, торговцев, среднего и  низшего духовенства. Впервые новые 
политические силы отчетливо проявились в восстании 1820 г.
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За четыре десятилетия, прошедших со времени первых 
крестьян ских волнений 1782, 1784 и 1790 гг., вызванных недоволь-
ством налоговой практикой правящих эмиров, крестьянское дви-
жение в Ливане приобрело более зрелый характер. Были вырабо-
таны новые организационные формы борьбы (община повстан-
цев амийя, специальные крестьянские представители – вакили 
и  т. д.)1, нашедшие дальнейшее развитие в  40-е – 60-е гг. XIX  в. 
Волнениями ливанского крестьянства пытались вос пользоваться 
в  своих целях самые различные социаль ные силы: друзские 
и  шиитские мукатааджии, маронитское духовенство, претен-
денты на эмират из рода Шихабов, а также турецкие паши Сайды 
и Дамаска, которым было выгодно ослабление Горного Ливана.
С избранием в  1823 г. маронитским патриархом молодого 
епископа Юсефа Хобейша, выходца из семьи нотаблей Кесруана, 
маронитская церковь начала восстанавливать и  укреплять свое 
влияние. После долгих лет конфликта и столкновений патриархат 
впервые открыто поддержал эмира Башира II в  1825 г. в  борьбе 
против друзских мукатааджиев Джумблатов. С  помощью маро-
нитской церкви правящий эмир сокрушил последний могущест-
венный род друзских нотаблей в  Ливане, частично конфисковал 
его земельную собственность и передал судебно-административ-
ные права во многих иктаа своим ставленникам. 
Курс на латинизацию маронитов был продолжен с  новой 
силой в  период египетского правления в  Сирии и  Ливане 
(1832–1840 гг.). Так, римская Конгрегация пропаганды веры 
(Propaganda Fidae) объявила в  1833 г. единственно легитимным 
латинский текст постановлений Ливанского собора, а в 1839–1840 
гг. была издана новая версия маронитского служебника, отредак-
тированная в духе еще большей латинизации.
Египетская оккупация Сирии вызвала политическое разме-
жевание маронитской и друзской знати. Ведущие друзские шейхи 
бежали из страны, при няв сторону турецкого правительства. 
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Маронитские нотабли поддержали Башира II, ставшего союзни-
ком египтян. Власть Мухаммеда Али и Ибрахима-паши в Сирии 
дала христианско му населению практически равные права 
с мусульманами, отменила некоторые дискриминационные огра-
ничения, упорядо чила фискальную систему. Расширение прав 
христиан способ ствовало росту общественного сознания жите-
лей Ливана. Вскоре, однако, была введена более тяжелая система 
налогов, в  том числе подушная подать с  трудоспособных муж-
чин – фирде. А. Исмаил подсчитал, что за восемь лет египетской 
оккупации только прямые налоги увели чились в  3,5 раза1. Про-
тест населения вызывали принудительные работы (строительство 
укреплений, перевозка грузов, труд на рудниках), а  также набор 
рекрутов среди мусульман. Последняя мера способствовала пере-
ходу в христианство части мусуль ман призывного возраста2.
Антиегипетское восстание друзов Хаурана в  Сирии 
(1837–1838 гг.) вынудило египетские власти опереться на маро-
нитов Ливана и  дать им оружие. Более позд няя попытка коман-
дующего египетской армией разоружить ливанское население, 
воспринятая как подготови тельный этап к  введению всеобщей 
воинской повинно сти, послужила поводом для вселиванского 
восстания 1840 г. Охваченные восстанием районы объедини-
лись под руководством повстанческих советов. Одна из деклара-
ций 1840  г., принятая группой мятежников (друзов, маронитов, 
греко-католиков, шиитов и сунни тов), является наиболее ранним 
из известных письменных документов, в  котором члены разных 
конфессиональных общин называют территорию своего про-
живания единой страной, а себя народом Горного Ливана3.
Восставшие требовали отмены всех налогов, кроме ежегод-
ного налога маль мири, сохранения оружия, от мены рекрутских 
1 Ismail A. Histoire du Liban... T. 4. P. 48.
2 Polk W. R. The Opening of South Lebanon, 1788–1840: A Study of the Impact 
of the West on the Middle East. Cambridge: Harvard University Press, 1963. P. 51, 216.
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наборов и принудительных работ. Кроме того, Баширу II предла-
галось ввести в свой диван (совет) по два представителя от основ-
ных рели гиозных общин1. После некоторых колебаний восстание 
поддержал маронитский патриарх. Лозунги повстанцев имели 
патриотическую, антиегипетскую направленность, указы вая на 
славные примеры борьбы Маккавеев против владычества Селев-
кидов и на недавнюю победоносную освободительную войну гре-
ческого народа против осман ского господства.
Недовольство ливанского крестьянства не утихло и  после 
того, как турецко-англо-австрийские силы при поддержке мест-
ного населения разбили египетскую армию и вынудили ее эвакуи- 
роваться из Сирии. На кре стьянских сходках говорилось о необ-
ходимости пере устройства Ливана по образцу далекой Швейца-
рии. Вероятно, сюжет о швейцарских крестьянах распространялся 
маронит ским духовенством, так как один из лидеров повстанче-
ской общины-амии 1820 г., епископ Юсеф Истифан, встречался 
и беседовал со швейцарским путешественни ком Й. Буркхардтом 
еще в 1811 г.2 
Благодаря тому что маронитская церковь поддержа ла анти-
египетское восстание, авторитет патриарха Хобейша внутри 
страны и за ее пределами значительно возрос. В 1841 г. турецкое 
правительство официально признало маронитского патриарха 
руководителем кон фессиональной группы и предоставило ей ста-
тус самосто ятельного миллета.
Высшее маронитское духовенство выдвинуло ряд соци-
ально-экономических требований, изложенных в  патриаршей 
петиции в  Стамбул от 29 октября 1840 г. В  петиции подчерки-
валось, что правящим эмиром Лива на может быть только эмир 
из рода Шихабов, кандида тура которого утверждается осман-
ским правительством (а не пашами Сайды, Триполи и  Дамаска, 
как было раньше). Для управления делами предлагалось учредить 
1 Ismail A. Histoire du Liban... T. 4. P. 57–58.
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административный совет с  выборными представи телями. Зара-
нее определенная сумма налогов должна была взиматься с земель 
всех жителей, включая нотаб лей и  самого правящего эмира. 
Привилегии знати под лежали отмене. Маронитам гарантиро-
валось право апелляции к  консулам Франции, а  духовенству 
общины – определен ный юридический иммунитет. Предполага-
лось, что за выполнением соглашений будет следить специальный 
представитель. Не стремясь к  полному уничтожению института 
мукатааджиев, церковь добивалась частичной передачи их пол-
номочий в руки сельских вакилей, выборы кото рых контролиро-
вались духовенством.
После эвакуации египетской армии произошла смена пра-
вящих эмиров. Союзник египтян Башир II был сме щен в  1840  г. 
и отправлен в ссылку на остров Мальту. Эмиром Горного Ливана 
в 1840 г., по рекомендации английского консула, стал родственник 
бывшего эмира Башир Касим Шихаб, известный как Башир  III 
(ум. в 1860 г.), видимо, не обладавший необходимыми для лидера 
качествами. С  падением влияния маронитов друзы начали регу-
лярные нападения на маронитские общины в  южных районах 
Ливана. 
В Ливан прибыли опальные мукатааджии, которым сул-
танский фирман 1841 г. возвращал конфискованные у них земли. 
Друзские крестьяне подчинились этому решению. Однако хри-
стианское население (среди которого была распределена часть 
конфискованной у  мукатааджиев собственности) в  ряде случаев 
оказало сопротивление друзским нотаблям.
В результате османское правительство отстранило от власти 
Башира  III и  страна перешла под непосредственное управление 
центральных властей. Друзско-маронитский антагонизм, подо-
греваемый извне, прорывался в  ожесточенных межобщинных 
столкновениях 1841 и 1845 гг. и резне христиан в 1860 г.
Марониты прилагали всевозможные усилия для восстанов-




652. Восточные христиане в исламском обществе: Ливан и Сирия 
возвращения династии Шихабов. В  итоге Ливан был разделен 
на две части: северная подчинялась маронитам, а  южная – дру-
зам. Дорога Дамаск – Бейрут служила пограничной полосой. 
Патриарх выступил против нового административного устрой-
ства Ливана, указывая на то, что маронитские поселения на юге 
страны оставлены на милость друзской земельной аристократии. 
Правительство согласилось назначить представителей от марони-
тов юга для разрешения проблем с  друзскими властями. Тем не 
менее марониты юга не подчинились правлению друзов. Особую 
роль при этом сыграло маронитское духовенство. В 1845 г. нача-
лась гражданская война. 
Большинство исследовате лей согласны с  тем, что друз-
ско-маронитский конфликт являлся выражением крестьянской 
борьбы против угнетения со стороны мукатааджиев1. Вместе 
с тем некоторые маронитские и европейские авторы (в основном 
католики) придерживаются мнения об извечности и непримири-
мости противоречий между религиозными общинами Ливана2. 
Другие арабские и  европейские авторы считали религиозные 
столкновения 40-х – 60-х гг. XIX  в. сознательно спровоцирован-
ными извне и  нехарактерны ми для взаимоотношения общин3. 
Защит ники последнего мнения отмечали, что в  источниках до 
1 A1-'Aqiqi Antun Dahir. Lebanon in the Last Years of Feudalism, 1840–1868. 
Beirut, 1959. P. 276; Ismail A. Histoire du Liban... T. 4; Смилянская И. М. Крестьян-
ское движение в Ливане... С. 84–92. 
2 Murad N. Notice historique sur l'origine de la nation maronite et sur ses rap-
ports avec la France, sur la nation druze et sur les diverses populations du Mont Liban. 
Paris, 1844. P. 48; Lenormant F. Histoire des massacres de Syrie en 1860. Paris, 1861. 
P. XIII–XV.
3 Базили К. М. Сирия и  Палестина... С. 49; Abkarius Iskandar ibn Ya' qub. 
The  Lebanon in Tur moil. Syria and the Powers in 1860. Book of the Marvels of the 
Time Concerning the Massacres in the Arab Country. New Ha ven, 1920. P. 60; Пет-
кович К. Д. Ливан и ливанцы. СПб., 1885. С. 111; Левин 3. И. Развитие основных 
течений общественно-полити ческой мысли в Сирии и Египте (Новое время). М., 
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первой трети XIX  в. отсутствуют сообщения о  друзско-маро-
нитской вражде. Эпоха правления эмира Фахр ад-Дина II Маана 
изображалась ими как золотой век сотрудни чества всех религи-
озных общин страны.
Однако во время Фахр ад-Дина II маронитский север не был 
еще включен в государство Маанов, а маронитская община в эко-
номическом и  полити ческом отношениях была слишком слаба, 
чтобы претен довать на влияние в  эмирате. В  это время только 
начи нался процесс миграции маронитов в центральные и южные 
районы Ливана. В XVII–XVIII вв. основные си лы общины отвле-
кала борьба с  господством шиитских шейхов Хамаде, которая 
велась в союзе с друзскими нотаблями. О каком-либо серьезном 
друзско-маронитском конфликте в  этот период не могло быть 
и речи.
Положение начало изменяться после того, как север страны 
вошел в  эмират Шихабов (во второй половине XVIII  в.). Духов-
ные руководители маронитской общины стали бороться за вли-
яние и  место в  системе иктаа. Духовное звание само по себе не 
давало места в светской иерархии, в то же время число выход цев 
из крестьянской среды в  составе высшего маронитского духо-
венства за первую половину XIX в. резко увеличилось. Маронит-
ский патриарх не мог избежать кон фликта с единоверной знатью 
и  друзскими мукатааджиями, так как присваивал себе часть их 
полномочий – юридических, фискальных и проч.
В условиях едва начинавшейся социально-экономической 
дифференциации ливанского крестьянства руководство маронит-
ской общины с  определенным успехом пыталось выразить эко-
номические интересы своей паствы, прибегая к  религиозной 
риторике. Легче всего это удавалось в  осваиваемых христиан-
скими переселенцами центральных и  южных районах страны, 
где на смену традиционной личной преданности мукатааджиям 
и  верности ослабевающим родственным связям приходил прин-
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долгое вре мя не замечавшие последствий христианской экспансии, 
поднимали своих крестьян-единоверцев на защиту системы 
иктаа, разжигая у  них чувство конфессиональ ной обособленно-
сти и вражды к христианам.
Крестьян христианского вероисповедания на землях друз-
ской знати подвергали, как правило, более тяжелому налого вому 
обложению, чем друзских земледельцев. В свою очередь, христи-
анские ростовщики в  период египетской оккупации стали кре-
диторами друзских шейхов, от кото рых некогда зависели сами. 
Отправка Баширом II в  друзские районы христианских хавалей 
(сборщиков на лога) также вызывала возмущение друзских кре-
стьян. Эмир неоднократно использовал хри стианские отряды 
для подавления волнений среди ино верного населения. Политика 
Башира II, посягавшего на традиционные права неугодных ему 
мукатааджиев, побуждала друзских шейхов к  оппозиции прави-
телю-христианину.
Значительную роль в  развитии конфликта сыграли внешне-
политические события – начиная с сирийского похода Бонапарта 
(1799 г.) и кончая египетской оккупа цией Сирии (1832–1840 гг.), – 
в  результате которых друзская и  маронитская знать оказались 
в разных политиче ских лагерях. Друзско-маронитские отношения 
ослож няла позиция османских властей, стре мившихся сохранить 
господство над Ливаном, и борьба европейских держав – Англии 
и Франции.
Сильное впечатление на ливанских христиан, как и  на 
все христианское население Османской империи, произвело 
национально-освободительное восстание гре ческого народа 
(1821–1829 гг.), а также официальные до кументы турецкого пра-
вительства, формально отменяв шие неравноправное положение 
немусульманских подданных империи. Гюльханейский хатт-и 
шериф (1839 г.) обещал равенство гражданских прав. В  1844 г. 
отменена смертная казнь за «отступничество», т. е. за возвра-
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тельный термин райя, обозначавший нему сульманское податное 
сословие, был заменен нейтральным табаа – подданные. Наконец, 
хатт-и хумаюн 1856 г., по существу, подорвал иерархию конфесси-
ональных общин-миллетов, провозглашая свободу вероисповеда-
ния и равенство всех подданных Османской империи независимо 
от рели гии, языка и национальности и выдвинув также принцип 
привлечения мирян к общинному самоуправлению1.
Большинство перечисленных законодательных актов не было 
проведено в  жизнь, но сам факт их деклариро вания во мно-
гом способствовал усилению борьбы хри стианского населения 
Османской империи за свои права, а  также ознаменовал начало 
освобождения передовых представителей ливанского общества 
от гнета конфессиональных норм.
Друзско-маронитские столкновения 1841, 1845 и 1860 гг. про-
исходили в рай онах смешанного расселения, т. е. там, где межоб-
щинная напряженность была наиболее интенсивна. Каждая новая 
вспышка насилия оказывалась сильнее предыдущей. Каждое 
столкновение приводило к  политическим изменениям внутри 
страны, усиливая вмешательство европейских держав в  дело 
управления Ливаном.
Событиям осени 1841 г. предшествовали антиналоговые вол-
нения. Для разгрома народного движения друзские шейхи гото-
вили выступление против маронит ского крестьянства и  город-
ских ремесленно-промышлен ных слоев, а  также против правя-
щего эмира Башира III. Диван эмира, построенный на началах 
общинного представительства, друзские нотабли подвергли бой-
коту.
Получив дипломатическую поддержку Англии, друзские 
шейхи в  октябре 1841 г. захватили крупный торговый и  реме-
сленный центр Дейр-эль-Камар, в  кото ром тогда находился 
1 Rondot P. Les Chrétiens d'Orient. Paris, 1955. P. 83–85; Hitti Ph. Lebanon in 
History... P. 360; Sсhоpоff A. Les réformes et la protection des Chrétiens en Turquie, 
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и  Башир  III. Столкновения не ограничились Дейр-эль-Камаром, 
как рассчитывала друзская знать. По призыву маронитского 
патриарха собирались христианские ополчения. Вожди маро-
нитских сил – Шихабы и  Абу-ль-Ляма проявили пассивность 
и нерешительность. В ноябре 1841 г. победа друзов была уже оче-
видна. Турецкие войска вошли в города Захла и Дейр-эль-Камар, 
и в январе 1842 г. было объявлено об отстранении от власти дина-
стии Шихабов. Эмират Маанов – Шихабов прекратил свое суще-
ствование, в Ливане установилось прямое турецкое управление.
В декабре 1842 г., по предложению австрийского канцлера 
К. Меттерниха, Ливан разделили на два округа – маронитскую 
и  друзскую каймакамии. Главы округов – маронитский и  друз-
ский каймакамы (правитель округа) подчинялись турецкому 
администратору – муширу Бейрута. Этот план был компромис-
сом между французским стремлением к  реста врации Шихабов 
и желанием турецких властей сохра нить прямое управление стра-
ной. Обе стороны рассмат ривали его как временную меру.
Раздел страны обострил межобщинную напряжен ность. 
Сразу же после установления режима двух кай макамий возни-
кла проблема управления смешанными районами, включенными 
в  друзскую каймакамию. Христианское население, составлявшее 
больше половины жителей этих районов, отказывалось подчи-
няться друзскому каймакаму и  друзским мукатааджиям. В  сен-
тябре 1844  г. решением международной комис сии в  Бейруте 
населению смешанных районов предлага лось выдвигать своих 
представителей (вакилей), ответственных перед единоверными 
каймакамами. Вакили об ладали юридическими полномочиями 
и  должны были собирать налоги у  своих единоверцев от имени 
мукатааджиев. Дейр-эль-Камар перешел под управление хри-
стианских и друзских вакилей, подчиненных своим каймакамам, 
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С осени 1844 г. маронитское крестьянство готовило новое 
выступление против друзских нотаблей. Были созданы специаль-
ные общества «народного заговора», которыми руководил коми-
тет в  Дейр-эль-Камаре. Каж дое деревенское ополчение возглав-
лял так называемый шейх молодежи (шейх аш-шабаб). В отличие 
от прежних лет руководители выдвигались преимущественно из 
крестьян. Важную роль в подготовке выступления сыграла маро-
нитская церковь, предоставившая значительные средства для 
приобретения оружия. Друзские шейхи, в  свою очередь, заклю-
чили союз на встрече в эль-Мухтаре, ставке Джумблатов.
В начале мая 1845 г. перевес оказался на стороне христиан-
ских отрядов, подступивших к  самой эль-Мухтаре, но друзским 
шейхам удалось пере хватить инициативу. Друзы сжигали христи-
анские деревни, грабили имущество, уничтожали коконы и шел-
ковичных червей. Турецкие части разоружали христиан, сохра-
няя благожелательный нейтралитет по отношению к друзам.
В конце мая 1845 г. турецкий губернатор приказал сражав-
шимся сторонам заключить мир. Османские власти провели 
реформу управления Ливаном. При каждом из каймакамов учреж- 
дался совет (меджлис), состоявший из 12 членов. В их число вхо-
дили: секретарь каймакама (его единоверец), по два представи-
теля (судья и  податной инспектор) от маро нитов, православных 
и  греко-католиков, а  также податные инспекторы от суннитов 
и шиитов. От двух последних общин назначался единый суннит-
ский судья. Решения меджлиса подлежали утверждению кайма-
кама и бейрутского мушира.
Реформа ослабляла власть друзских мукатааджиев смешан-
ных районов. Право избирать вакилей не было, впрочем, распро-
странено на крестьян маронитского севера, которые не имели, 
таким образом, никакой защиты от гнета единоверной знати. Это 
обстоятельство послужило одной из причин крестьянского вос-
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В 1854 г. в  Северном Ливане сменились церковный и  гра-
жданский лидеры. Маронитскую общину после смерти патриарха 
Юсефа аль-Хазина (1845–1854  гг.) возглавил Булос Масад, слыв-
ший противником знати. Прежнего христианского каймакама 
Абу-ль-Ляма (ум. в 1854 г.) сменил сначала его племянник Башир 
Ассаф, а  затем Башир Ахмад Абу-ль-Ляма. Маронитские шейхи 
разделились на две партии, одна из которых выступала за кай-
макама Башира Ахмада, а другая – за Башира Ассафа. Некоторые 
районы округа вышли из подчинения каймакаму. Среди много-
численных шейхов Хазинов, мукатаад жиев Кесруана, оказались 
приверженцы обеих группи ровок. В  свою междоусобицу шейхи 
втягивали и крестьян Кесруана, заставляя их подписывать пети-
ции в пользу то одного, то другого из Баширов.
Амбициозные шейхи из семьи Хазинов притязали на права 
мукатааджиев. В  декабре 1858 г. крестьянский сход потребовал 
последовательного вы полнения гюльханейского хатт-и шерифа, 
справедливого налогового обложения, отмены чрезвычайных 
поборов и  привилегий знати. Сход требовал равенства всех 
со словий перед судом и  права крестьян выбирать ваки лей для 
защиты своих интересов1. Главным вакилем Кесруана стал Таниус 
Шахин (1815–1895), признанный вождь восстания. Крестьяне 
изгнали шейхов Хазинов из Кесруана, конфисковали и разделили 
между собой их собст венность2. Патриарх Булос Масад попытался 
выступить в роли при мирителя сторон. Он стремился предотвра-
тить турецкую карательную экспедицию в  Кесруан, где церковь 
вла дела значительной собственностью. 
Конфликт крестьян и Хазинов разбирался также в меджлисе 
христианского каймакама. Был выдвинут проект ограничения 
власти Хазинов выбранными из их числа тремя мамурами, т. е. 
лицами, наделенными официальными полномочиями. За ним 
1 Смилянская И. М. Крестьянское движение в Ливане... С. 172.
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последовало предложение о  назначении двух мамуров от кре-
стьян и  одного от нотаблей, и, наконец, цер ковь предложила 
избрать в  Кесруане единого мамура – от народа – при условии, 
что им не станет вождь восставших Таниус Шахин. Зажиточное 
крестьянство готово было принять последнее предложение. При-
чиной спада борьбы и в конечном счете поражения крестьянской 
«республики» в Кесруане оказалось новое кровавое друзско-маро-
нитское столкновение 1860 г.
Христиане Центрального и Южного Ливана решили навсегда 
покончить с господством друзских нотаблей. Местная христиан-
ская ассоциация со штаб-квартирой в  Бейруте и  отделениями 
по всему Горному Ливану закупала и  распространяла оружие, 
способствовала формированию христианского ополчения. Ассо-
циацию возглавлял маронитский епископ Товия Аун. В  состав 
ее центрального комитета входили видные христианские купцы 
Бейрута и  Дейр-эль-Камара1. Центры сопротивления друзским 
мукатаад жиям – Дейр-эль-Камар и  Захла, население которых 
было по преимуществу христианским, имели свои город ские 
советы и  вооруженные отряды. Духовные руководи тели маро-
нитской общины призывали к  религиозной войне против дру-
зов. Маронитские бойцы нашивали кресты на правый рукав. 
«Либо друзы, либо марониты!» – восклицал епископ Никула 
Мурад2.
Французская дипломатия активно вмешивалась в  меж-
общинный спор, поощряя рвение маронитов. Столкновения на 
Сирийском по бережье позволили Наполеону III компенсировать 
неудачи своей внешней политики успешным походом в  защиту 
христиан. В свою очередь, английские агенты оказывали по мощь 
друзам вплоть до разработки некоторых военных операций3. 
1 Смилянская И. М. Крестьянское движение в Ливане... С. 195–196.
2 Churchill С. H. The Druzes and the Maronites under the Turkish Rule from 
1840 to 1860. London, 1862. P. 158–159; Poujoulat B. La vérité sur la Syrie et l'expé-
dition française. Paris, 1861. P. 96.
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Друзские шейхи, собравшиеся в эль-Мухтаре, составили тайный 
план действий. Перео ценив решительность и  организованность 
численно пре восходящих христианских сил1, друзские отряды 
прибегали к  тактическим уловкам и  военным хитростям. Цель 
выступления друзской знати состояла в  вытеснении все го хри-
стианского населения из смешанных районов. Сдавшихся или 
разоруженных турецкими гарнизонами христиан нередко выре-
зали. Вопреки обычаю иной раз не щадили и  женщин2. Друзам 
помогали турецкие части, а  также местные шииты и  сун ниты3, 
а православные и протестан ты старались сохранять нейтралитет4.
Разгоревшаяся в  1860 г. гражданская война принесла мно-
жество жертв не только среди христиан Горного Ливана, но и во 
внутренней Сирии. Среди христианского населения насчитыва-
лось более 22 тыс. убитых; только в  Ливане практически полно-
стью были уничтожены 60 деревень, 560 церквей, 42 монастыря 
и  23 школы5. Патриарх Булос Масад обратился к  своей пастве 
с просьбой оказывать помощь жертвам конфликта. Маронитская 
церковь чтит память погибших во время резни 1860 г. трех бра-
тьев – Франциска, Абд-аль-Мути и Рафаэля. Погибших в Дамаске 
в июле 1860 г. папа Пий XI объявил в 1926 г. местночтимыми свя-
тыми; их мощи хранятся в соборе св. Антония в Дамаске.
Была уничтожена значитель ная часть разоруженных жите-
лей городов Дейр-эль-Камар, Бейт-эд-Дин, Захла, Хасбайя 
и  Рашайя, сож жено большинство христианских деревень сме-
шанных районов. Ф. Ленорман говорит о 360 сожженных дерев-
нях, 560 разгромленных церквах, 42 сожженных и раз грабленных 
1 По французским оценкам, во всем Ливане, включая долину Бекаа и города 
побережья, в  1860 г. насчитывалось 208 180 марони тов против 44 160  друзов. 
См.: Samne G. La Syrie. Paris, 1920. P. 252.
2 Abkarius Iskandar ibn Ya' qub. The Lebanon in Tur moil... P. 85–88; Chur-
chill С. H. The Druzes and the Maronites... P. 283.
3 Ismail A. Histoire du Liban... T. 4. P. 336.
4 Abkarius Iskandar ibn Ya' qub. The Lebanon in Tur moil... P. 41.
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монастырях1. Тысячи христиан ских беженцев хлынули в  Бей-
рут и  Кесруан. Отзвуком ливанской резни явился христианский 
погром в  Дамаске. По данным, опубликованным Православным 
Палестинским Обществом, в  Дамаске в  первые же дни было 
убито до 5 тыс. христиан без различия звания, пола и  возраста; 
в  целом с  24 мая до конца июня 1860 г. только в  Антиохийском 
патриархате погибло до 17 тыс. христиан-мужчин, около 10 тыс. 
детей и 7 тыс. женщин2. 
Предводители маронитских отрядов действовали неу веренно 
и  разобщенно. Большинство маронитских шей хов, как замечает 
свидетель событий Ч. Черчилль, «желало втайне успеха друзам. 
Демократические настро ения, оказавшиеся столь губительными 
для феодальной власти шейхов Хазинов в  Кесруане, могли ока-
заться губительными и для их собственной власти»3.
В конфликте 1860 г. маронитское духовенство занимало анти-
друзскую позицию, Франция поддерживала маронитов и униатов 
(как единоверцев под французским покровительством), Британия 
помогала друзам, а Россия пыталась защищать ливанских право-
славных Антиохийского патриархата4. 
События 1860 г. послужили предлогом для француз ской воен-
ной экспедиции (август 1860 – июнь 1861 г.), предпринятой, как 
было объявлено, для помощи турец ким властям в деле умиротво-
рения Сирии5. Большин ство маронитов Ливана приветствовали 
1 Lenormant F. Histoire des massacres de Syrie en 1860... P. 98.
2 Rogan E. L. Sectarianism and Social Conflict in Damascus: the 1860 Events 
Reconsidered // Arabica. Leiden, 2004. T. 51, fasc. 4. P. 493–511; Соколов И. Сообще-
ния Императорского Православного Палестинского Общества. Т. XXIV. Вып. II, 
апрель – июнь. 1913. C. 149–150.
3 Churchill С. H. The Druzes and the Maronites... P. 178.
4 Fisk R. Pity the Nation: The Abduction of Lebanon. NY, 1990. P. 57; Буле-
ков А. В. О Маронитской церкви. № 1(23). 2000. С. 323.
5 История французской военной экспедиции прослежена по ев ропейским 
источникам в работе М. Т. Панченковой. См.: Панченкова М. Т. Политика Фран-
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высадку фран цузских войск. Но в  ходе французской оккупации 
ожи дания маронитской элиты, надеявшейся на то, что власть 
в стране будет передана в ее руки, оказались обманутыми. Между-
народная комиссия в  Бейруте при няла «Органический статут», 
учреждавший в Ливане мутасаррифию – автономную провинцию 
с  назначаемым Турцией губернатором-католиком, который под-
чинялся непосредственно министру внутренних дел в  Стамбуле. 
Губернатор (мутасарриф) не мог быть ливанским уроженцем. 
Совещательные функции при мутасаррифе вы полнял централь-
ный административный совет, состоявший из 12 членов (четырех 
маронитов, трех друзов, двух греко-православных и  по одному 
представителю от греко-католиков, суннитов и шиитов). Впервые 
топоним Ливан стал официально обозначать административ но-
территориальную общность.
Точные границы мутасаррифии определены не были. Это 
вызывало постоянные недоразумения с  населением и  чинов-
никами соседних санджаков1. В  целом мутасаррифия включала 
территорию современного Ли вана без Бейрута, Триполи, Сура, 
Сайды и долины Бекаа. С 1864 г. провинция разделялась по рели-
гиозному признаку на семь административных округов. В  четы-
рех из них (Батрун, Кесруан, Метн и  Джеззин) каймакамами 
и  председателями суда были марониты, в  Захле – греко-като-
лики, в  Куре – греко-право славные, в  Шуфе – друзы. В  особую 
администра тивную единицу в  округе Шуф выделялся Дейр-эль-
Камар с  мудиром и  председателем суда маронитами. В  каждом 
округе создавались местные советы, их члены выдвигались руко-
водством соответствующих религиозных общин и утверждались 
мутасаррифом.
Вся иерархия управления строилась на принципе конфессио-
нального представительства. Это не могло не усиливать влияния 
духовенства и прежде всего маронитской церкви.
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Статья 5 «Органического статута» декларировала «отмену 
всех феодальных привилегий и в том числе тех, которыми обла-
дали мукатааджии»1. Ливанские нотабли лишались своей услов-
ной собственности и судебно-административных прав, но сохра-
няли безуслов ную собственность. Мутасаррифы активно вовле-
кали бывших мукатааджиев в дела управления провинцией.
Представители маронитской общины прибегали к  за ступ-
ничеству Франции, друзы и протестанты – Англии, греко-право-
славные – царской России, греко-католи ки – Австрии. Италия 
также претендовала на роль покровительницы католических 
общин. Сложившееся положение позволяло европейским держа-
вам расширять экономическое и  политическое проникновение 
в страну.
Внутри маронитской общины имелась влиятельная группи-
ровка противников нового режима. Особенно неприемлемым для 
них было положение о том, что му тасарриф не может быть ливан-
цем. Борьбу за маронитское управление Ливаном возглавил выхо-
дец из семьи мелких шейхов севера Юсеф Карам (1823–1889). Он 
был последним маронитским каймакамом в  1860–1861  гг. Нахо-
дясь на этом посту, он подавил крестьянское восстание в  Кес-
руане. Горячий сторонник Франции, Юсеф Карам рассчитывал на 
то, что французская дипломатия добьется его назначения в каче-
стве мутасаррифа всего Ливана. После введения «Органического 
статута» он организовал ряд вооруженных выступле ний против 
назначенного Стамбулом мутасаррифа, но потерпел поражение. 
Высланный из страны, он жил в  Алжире, затем обосновался 
в Европе, где продолжал политическую деятельность, мечтая воз-
вратиться в Ли ван для борьбы за власть.
Личная ссора с патриархом Булосом Масадом привела Юсефа 
Карама к мысли о целесообразности разделения духовной и свет-
ской власти, о  потребности маронитской общины в  светском 
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лидере, на роль которого претендовал сам Карам1. Маронит-
ские общественные дея тели не связывали больше представлений 
о  политиче ском будущем Ливана с  «чистейшей теократией», как 
охарактеризовал А. Ламартин социальную организацию маро-
нитской общины2. Маронитская элита и  покровительствовав-
шие ей католические круги Франции изображали Юсефа Карама 
национальным героем Ливана, знаменем христианского партику-
ляризма3.
Этноконфессиональная идентификация маронитов стала 
главным основанием националистических идей и  ливанского 
политического партикуляризма. Особый статус маронитской 
церкви и мощная поддержка Франции, а также Ватикана давали 
опору этим настроениям.
Связь маронитов с  Ватиканом стала еще крепче, а  их пре-
данность своей церкви была почти абсолютной. Только немногие 
решались на разрыв с родной конфессией, как, например, извест-
ный арабский просветитель Фарис Шидьяк (1804–1887). Выхо-
дец из бейрутской маронитской семьи перешел в протестантизм, 
а затем в ислам, сменив имя Фарис на Ахмад. 
В 1867 г. маронитский патриарх Булос Масад совершил поездку 
по Европе, побывал в Риме, где был принят папой – через шесть 
веков после встречи папы Иннокентия III и  патриарха Иеремии 
аль-Амшити. В  Париже нанес визит императору Наполеону  III, 
а в Стамбуле – султану Абдул-Азизу. Скончавшись в 1890 г., Булос 
Масад оставил о себе память как об одном из самых влиятельных 
восточных патриархов. 
1 A1-'Aqiqi Antun Dahir. Lebanon in the Last Years of Feudalism... P. 30.
2 Lamartine A., de. Oeuvres. Bruxelles, 1838. С. 165.
3 Ад-Дибс  Юсеф.  Аль-Джами аль-муфассаль  фи тарих ат-таифа аль-мару-
нийя аль-муассаль. Бейрут, 1905. С. 524; Harik I. Politics and Change in a Tra-
ditional Society... P. 147–151; A1-'Aqiqi Antun Dahir. Lebanon in the Last Years of 
Feudalism... P. 30–31; Тарабейн Ахмад. Лубнан мунзу ахд ал-мутасаррифийа ила 
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Благодаря отмене системы иктаа маронитская цер ковь 
в период мутасаррифии стала самой сильной тра диционной орга-
низацией Ливана. К середине XIX  в. на двести мирян маронит-
ского вероисповедания приходился в среднем один маронитский 
священник. Российский дипломат К. Д. Петкович писал, что из 
102  мужских монастырей, насчитывавших 1 366 монахов, и  из 
22 женских обителей страны с 301 монахиней марониты владели 
71  мужским монастырем и  14 женскими, в  которых имелось, 
соответ ственно, 1 054 монаха и  278 монахинь1. Иностранные 
и местные пожертвования, передача собствен ности в виде вакфа, 
церковные сборы и  доход от мона стырских хозяйств превра-
тили маронитскую церковь в крупнейшего собственника Горного 
Ливана. В границах мутасаррифии ей принадлежала шестая часть 
всех об рабатываемых земель.
Позиции церкви усиливала массовая эмиграция ливанского 
населения, начавшаяся во второй половине XIX  в. Подавляю-
щее большинство эмигрантов, составлявших не менее четвер ти 
всех жителей Ливана, были христианами. Из них значительная 
часть – выходцы из маронитской общины. Расселившиеся по 
всему миру маро нитские эмигранты поддерживали постоянные 
связи с родиной. При патриархе Юханне XII Хаджже (1890–1898) 
маронитская община Ливана стала получать растущую матери-
альную поддержку от своих единоверцев в  диаспоре. Средст ва, 
присылаемые только из стран Америки, составляли до 41% всего 
дохода населения ливанской мутасаррифии 2. 
Марониты учредили в  1865 г. в  Бейруте духовное училище 
«Мад расат ал-хикма». В  1875 г. в  Бейруте начал дей ствовать 
като лический (иезуитский) Университет св. Иосифа. В  1895  г. 
было открыто первое маронитское учебное заведение для жен-
щин – «Маронитская конгрегация св.  Семейства». Развивав-
шееся в  сирийских провинциях и  Ливанской мутасаррифии 
1 Петкович К. Д. Ливан и ливанцы... С. 240.
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просветитель ское движение, хотя и  охватывало прежде всего 
христиан, не замыкалось в  узко конфессиональные рамки. Так, 
одним из лидеров сирийского просветительства был принявший 
протестантство маронит Бутрос аль-Бустани (1819–1883)1. 
На конец XIX – начало ХХ  в. приходится новый подъем 
маронитской церкви и  рост влияния ее патриархов. Упомяну-
тые патриархи Булос Масад и  Юханна XII аль-Хаджж, а  также 
Ильяс Хувайек (патриарх в  1899–1931  гг.) были отмечены орде-
нами Османской империи и  наградами других стран (например, 
Франции). Маро нитское духовенство особенно гордилось тем, 
что изби раемый им патриарх не нуждается в  султанском утвер-
ждении в отличие от глав остальных христианских миллетов.
Между тем социально-политическая ситуация в  Османской 
империи накалялась. Ливанские националисты требовали расши-
рения мутасаррифии до границ «естественного Ливана», к кото-
рому они относили и  долину Бекаа, и  города побережья вплоть 
до сирийского острова Арвад близ Тартуса на севере. Ставился 
вопрос о  более полной ливанской авто номии в  рамках Осман-
ской империи2. В некоторых маронитских кругах высказывались 
за возможность протектората Франции над Ливаном.
Накануне Первой мировой войны Франция активизи ровала 
работу среди маронитов Ливана. Это объяснялось не только вли-
янием общины в  Горном Ливане, но ее численным преоблада-
нием: по оценкам на 1910 г., 5/8 населения Ливанской мутасарри-
фии составляли марониты (около 230 тыс. чел.)3. 
1 Левин 3. И. Развитие основных течений общественно-полити ческой 
мыс ли в  Сирии и  Египте... С. 66; Hourani A. Arabic Thought in the Liberal Age. 
1798–1938. London, 1962. P. 99.
2 Azoury N. Le réveil de la nation arabe dans L’Asie turque, en présence des inté-
rêts et des rivalités des Puissances étrangères, de la Curie romaine et du Patriarcat 
oecumenique. Paris, 1905. P. 171.
3 Labourt J. Eastern Christians in Сommunion with the Catholic Church // 
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В 1912 г. французский броненосец «Жюль Ферри» прибыл 
в  порт Джуния и  его капитан нанес демонстра тивный визит 
патриарху. В  1913 г. националистические организации Лига 
реформ и  Общество ливанского возрождения направили фран-
цузскому правительству письмо с  предложением оккупировать 
Ливан и Сирию.
Во время войны турецкое правительство ликвидиро вало 
ливанскую автономию, казнило группу ливанских патриотов, 
подвергло репрессиям маронитское духовен ство. Военные власти 
превращали монастыри в укрепле ния, срубали плодовые деревья 
на топливо для парово зов. Традиционные торговые и экономиче-
ские связи были разорваны. По некоторым данным, из 450 тыс. 
че ловек, проживавших в Горном Ливане, не менее четвер ти поги-
бли от голода и эпидемий1.
Вопросы и задания для самоконтроля
1. Роль мудаббиров в христианизации эмиров Шихабов.
2. Чем объяснялся конфликт мукатааджиев и крестьян?
3. Клан Джумблатов как новый лидер друзской общины.
4. Как египетское правление в  Сирии и  Ливане (1832–1840 гг.) 
повлияло на этноконфессиональную обстановку в регионе?
5. Почему режим двух каймакамий обострил межобщинную 
напряженность? Друзско-маронитские столкновения 1841, 
1845 и 1860 гг.
6. Причины сирийской экспедиции Наполеона II и содержание 
«Органического статута», учреждавшего в  Ливане мута- 
саррифию.
7. Как массовая эмиграция сирийских христиан повлияла на 
политическую роль маронитской церкви?
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2.3. Этноконфессиональная ситуация  
в Ливане и Сирии:  
1918 г. – начало ХХI в.
Итоги Первой мировой войны изменили этноконфессио-
нальную ситуацию в Восточном Средиземноморье, и в частности 
в Ливане и Сирии.
По данным на 1918 г., численность маронитов Ливана была 
242,3 тыс. человека (все население Ливана исчислялось 414,8 
тыс. чел.)1, что в процентном отношении составляло 58,5% всего 
ливанского населения. По данным переписи 1932 г., эти показа-
тели являлись, соответственно, 227,9 тыс. человек (все население 
Ливана – 793,5 тыс. чел.) и 28,7%, а включая зарубежные маронит-
ские общины – 351,2 тыс. человек (1 048 тыс. чел.) и 33,5%2.
На Парижской мирной конференции 1919 г., решившей после-
военную судьбу Ливана, ливанские делегации (одну из которых 
возглавил маронитский патриарх Ильяс Хувайек) поддерживали 
план соз дания ливанского государства под временным протек-
торатом Франции. В 1920 г. под французским мандатным управ-
лением образовалось государство Великий Ливан, включившее 
в себя, помимо территории прежней мутасаррифии, города Сур, 
Сайда, Бейрут, Триполи, до лину Бекаа и  Джебель Амиль – райо-
ны, которые насе ляют преимущественно мусульмане (шииты 
и  сунниты). Образование Великого Ливана изменило численно 
соотношение религиозных общин, лишив маронитов их доми-
нирующего положения. Если в старом Ливане ма рониты состав-
ляли примерно 73,5% всех христиан и  58,5% населения в  целом, 
то теперь их доля сократилась, соответственно, до 57,4% и 28,7% 
1 Rondot P. Les institutions politiques du Liban. Paris, 1947. P. 28; Фарис Хани. 
Ан-Низаат ат-таифийа фи тарих Любнан аль-хадис (Конфессиональные кон-
фликты в новой и новейшей истории Ливана). Бейрут, 1980. C. 145.
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соответственно1. В новом Ливане планы создания христианского 
государства потеряли всякую почву. Условием жизнеспособности 
страны стало межконфессиональное сотрудничество.
Патриарха Ильяса Хувайека, чья миссия на Парижской мир-
ной конференции увенчалась успехом, в  Бейруте встречали как 
национального героя. В  присутствии высокопоставленных лиц 
и шейхов был исполнен государственный гимн и произведен ору-
дийный салют в честь «патриарха Ливана». 
Конференция в Сан-Ремо в 1920 г. одобрила проект так назы-
ваемых международных мандатов над государствами Ближнего 
Востока; в  июле 1922 г. Лига Наций утвердила мандат Франции 
над территориями Сирии и  Ливана, которые были поделены на 
несколько мини-государств: Дамаск, Алеппо, Джебель Друз, Тер-
ритория алавитов, Александреттская автономия, а также Великий 
Ливан2. Создание Великого Ливана вызывало протесты у  севе-
роливанских суннитов, не оставлявших попыток пересмотреть 
его границы вплоть до 1936 г., и  у  православных Антиохийского 
патриархата, разделенных новой границей. Марониты были недо-
вольны тем, что процент собственно маронитского населения 
существенно снизился после включения в  новое государство 
районов компактного расселения иноверцев (шиитов Бекаа, ала-
витов севера), а  также районов дисперсного проживания разных 
конфессиональных общин (православных побережья и некоторых 
городов).
Перепись 1932 г. выявила новое распределение насе ления 
Ливана по конфессиональному признаку3.
1 Подсчитано по: Rondot P. Les institutions politiques... P. 28–29.
2 К 1925 г. после ряда административных преобразований и территориаль-
ных объединений под французским мандатом оказалось четыре государства: 
Великий Ливан, Сирия, Алавитское государство и Джебель Друз. См., например: 
MacCallum E. The Nationalist Crusade in Syria. NY, 1928. P. 53.
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Таблица
1913 г. Перепись  1932 г.









1 2 3 4 5 6 7
Марониты 242 308 58,5 227 880 28,7 351 197 33,5
Право- 
славные 
52 356 12,6 77 312 9,7 134 343 12,8
Греко-
католики
31 936 7,7 46 709 5,9 76 336 7,3
Протестанты 2815 0,7 6 869 0,9 9800 0,9
Армяно-
григориане
67 0,0 26 102 3,3 28 072 2,7
Армяно-
католики
– – 5 890 0,7 6344 0,6
Яковиты – – 2 723 0,3 2820 0,3
Сиро-
католики
– – 2 803 0,3 3115 0,3
Несториане – – 190 0,0 190 0,0
Халдеи – – 548 0,1 573 0,0
Всего 
христиан
329 482 79,5 397 026 49,9 612 790 58,5
Сунниты 14 529 3,5 178 130 22,4 195 335 18,6
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Окончание таблицы
1 2 3 4 5 6 7
Друзы 47 290 11,4 53 334 6,7 62 084 6,0
Всего 
мусульман
85 232 20,5 386 499 48,7 423 364 40,4
Иудеи 86 0,0 3588 0,5 4003 0,4
Прочие – – 6393 0,9 7656 0,7
Всего 414 800 100,0 793 506 100,0 1 047 813 100,0
Ни одна из семи основных конфессиональных общин (маро-
ниты, православные, греко-католики, сунниты, шииты, друзы, 
армяно-григориане) не могла претендовать на абсолютное пре-
обладание. Численное соотношение христианского и  мусуль-
манского населения находилось в  неустойчивом равновесии. Да 
и  сами понятия «христианский» и  «мусульманский элемен ты» 
требовали уточнения. Включать ли в  состав мусуль ман друзов, 
близких по доктрине к  крайним течениям шиизма, но не всегда 
причисляющих себя к  мусульма нам? Рассматривать армян-гри-
гориан и  армян-католи ков как коренных жителей Ливана или 
как иностран цев?11 Можно ли сбрасывать со счетов тот факт, что 
сотни тысяч ливанских эмигрантов (христиан по преимуществу) 
сохранили тесные связи с родиной? Эти и другие вопросы пред-
ставляли особую важность для Ливана, так как при французском 
мандате утвердилась практика пропорционального представи-
тельства религиозных об щин в  правительственном и  государст-
венном аппарате, проводившаяся еще в диване эмира Башира III 
и административных советах мутасаррифии.
В годы французского мандата (1922–1943 гг.) определились 
нормы представительства религиоз ных общин: марониты – 30%, 
сунниты – 20%, шииты – 18%, греко-православные – 10%, греко-
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армяно-григориан, армяно-католиков и представителей религиоз-
ных «меньшинств» (яковитов, сиро-католиков, несто риан и т. д.).
В этот период мнение маронитского патриарха в Ливане было 
чрезвычайно весомо. Патриархи Ильяс Хувайек и  его преемник, 
Антун Арида (1931–1955), нередко выступали как политические 
лидеры. Тем не менее роль Маронитской церкви в решении про-
блем государственного масштаба стала снижаться. 
В первой половине 1930-х гг. патриарх Антун Арида усилил 
контакты с  мусульманами Ливана и  Сирии, активно обсуждая 
принципы конфессионального представительства, а  в декабре 
1935 г. созвал конференцию для обсуждения перспектив поли-
тической независимости и  участия в  управлении страной пред-
ставителей разных конфессиональных общин. Такого рода дея-
тельность главы маронитов вызывала недовольство верховного 
комиссара. Зато она приветствовалась мусульманами Ливана 
и Сирии. 
В 1936–1938 гг. французский верховный комиссар в  Ливане 
издал ряд декретов, которые официально приз навали традицион-
ные права религиозных общин и  определили их функции, близ-
кие к статуту прежних миллетов1.
Маронитской элите удалось захватить важнейшие посты 
в административном аппарате, т.к. ливанские сунниты отказались 
принимать участие в  государственном управлении. Однако уже 
в  середине 30-х гг. руководство маронитской общины перешло 
в  лагерь оппозиции. Не в  последнюю очередь это решение было 
вызвано экономическими противоречиями между ман датными 
властями и  Маронитской церковью как веду щим землесобст-
венником, которому в то время принадлежала уже четверть всех 
обрабатываемых земель страны2. Маронитский патриарх Антун 
Арида выступал, в  частности, против вводимой французами 
1 Vaumas E., de. La répartition confessionelle au Liban // Revue de géographie 
alpine. 1955. T. 43, fasc. 3. P. 592–597.
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табачной монополии, так как она ущемляла интересы маронит-
ских монастырей, крупных производи телей табака. 
Нет сомнений в том, что за годы мандата французское влия-
ние на ливанцев уменьшилось. Несмотря на объявление в 1926 г. 
Ливана конституционной республикой, фактическая власть оста-
валась у  французского верховного комиссара. Новая мировая 
война способствовала успеху освободительной борьбы.
В ноябре 1941 г. представитель «Свободной Фран ции» объ-
явил о  независимости Ливана. В  1943 г. в  стране восстановлена 
конституция. В том же году был заключен так называемый Нацио-
нальный пакт – устное соглашение, достигнутое от имени двух 
ведущих религиозных общин политическими деятелями маро-
нитом Бишарой аль-Хури и  мусульманином-сунни том Рийядом 
ас-Сольхом. Общепринятой записи соглашения не существует, 
хотя иногда его коди фикацией называют министерскую деклара-
цию от 7 октября 1943 г., где намечалась лишь общая программа 
правительства1. Французский исследователь Пьер Рондо убежден, 
что Национальный пакт не имел даже однозначного вербального 
выраже ния2. 
Соглашение предусматривало отказ христианской части 
населения от тесного союза с  Францией или с  другой западной 
державой. В свою очередь, мусульмане-сунниты обеща ли прекра-
тить агитацию за вхождение Ливана в  состав Сирии или какой-
либо федерации арабских государств. Христианские обществен-
ные деятели соглашались при знать арабский характер Ливана, 
а мусульманские – его ливанскую специфику. В области внешней 
политики декларировался нейтралитет. Официальное признание 
1 Dahdah N. Évolution historique du Liban. Beyrouth, 1968. P. 264; Наккаш, 
3аки. Лубнан бейна хакика ва зилал. Дирасат тахлилийя ва накд мавдуий ли 
китаб «Хакаик Лубнан» Бишара Халил ал-Хури. Бейрут, 1965. C. 59–61.
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арабского характера страны было закреплено в  1945 г. вступле-
нием Ливана в Лигу арабских государств.
Национальный пакт подтверждал сложившуюся в  середине 
30-х гг. традицию, согласно которой президент республики дол-
жен быть маронитом, а  премьер-министр – мусульманином-сун-
нитом (при этом сама идея была сформулирована суннитским 
публицистом Хайреддином Ахдабом)1. К этой формуле добавля-
лось третье звено: председатель парламента должен быть мусуль-
манином-шиитом. Прочие общины также получали определен-
ные гарантии представительства.
Маронитский патриарх отстаивал свои взгляды не только 
внутри страны, но и на региональном уровне. Так, при обсужде-
нии в 1944 г. проекта создания Арабской лиги он возражал про-
тив первоначального определения понятия «арабские страны». 
После его уточнения Ливан одним из первых вошел в Лигу араб-
ских государств – в марте 1945 г. позицию патриарха отражало 
и  его обращение 1945 г. в  новообразованную ООН: в  нем пред-
лагалось создать в Ливане христианское государство по причине 
особой идентичности ливанцев.
В 1948 г. здоровье престарелого Антуна Ариды резко ухуд-
шилось, и папа Пий XII назначил Комиссию апостольской опеки 
с  правом действовать от имени патриарха. Давление Ватикана 
на маронитов усилилось со смертью Антуна Ариды в 1955 г. Без 
согласования с  епископами Маронитской церкви папа лично 
назначил нового патриарха, которым стал Булос II Меуши 
(1955–1975 гг.), продолживший в целом курс своего предшествен-
ника, основанный на популярной тогда идее арабского единства. 
Патриарх рассматривал арабскую культуру как основу этно-
культурной самоидентификации ливанцев, защищая при этом 
ливанский религиозный плюрализм. Он уделял большое вни-
мание отношениям ливанских маронитов с  мусульманами всего 
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ближневосточного региона. Обеспокоенность маронитских поли-
тиков и части епископата вызывали симпатии патриарха Булоса II 
движению арабских националистов и  идее панарабизма вообще. 
Он приветствовал объединение в 1958 г. Египта и Сирии в рамках 
Объединенной Арабской Республики, поддерживал египетского 
президента Насера. В  ответ на это светские лидеры маронитов 
направили послание папе римскому с  протестом против подоб-
ной активности патриарха1. Булос II выступал также против пре-
зидента Ливана Камила Шамуна, осуждая его действия в кризис-
ные 1957–1958 гг.
На выборах в октябре 1958 г. патриарх открыто встал на сто-
рону Фуада Шихаба, который и был избран президентом страны. 
И  впоследствии патриарх Булос II пытался участвовать в  поли-
тической жизни Ливана, содействуя Маронитской лиге. Эта орга-
низация, возникшая еще в  1952 г., активнее всего действовала 
в конце 1960-х – начале 1970-х гг. Правда, к тому времени патри-
арх стал отходить от идей арабской идентичности маронитов 
в пользу финикиизма. Помимо патриарха Булоса II, Лигу поддер-
живал генерал Ливанского маронитского ордена.
Отношения с  Ватиканом в  этот период утратили былую 
остроту. Булос II придерживался авторитарного метода управ-
ления церковью и, в  общем, реализовывал латинскую модель 
церковного администрирования. Несмотря на несогласие ряда 
иерархов с позицией главы церкви, открытых выступлений про-
тив него не отмечалось. 
Как представитель одной из крупнейших восточно-католи-
ческих церквей Булос II принимал деятельное участие в  работе 
Второго Ватиканского собора в 1962–1965 гг. В 1965 г. в Риме состо-
ялось прославление популярного маронитского святого – Шар-
беля Махлюфа (1828–1898). Тогда же глава маронитской церкви 
впервые получил от Римского папы титул кардинала.
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Признавая верховенство римского понтифика, маронитские 
патриархи былых времен формально не были включены в като-
лическую иерархию, автономно осуществляя руководство своей 
паствой. Теперь маронитская церковь становилась частью еди-
ного католического организма, и  древний титул маронитского 
патриарха – патриарх Великой Антиохии – почти утрачивал 
свое значение. Укрепляя организационную структуру, Рим стал 
проявлять некоторую терпимость к восточной обрядности. Так, 
в  1957 г. в  Ватикане издали пространный катехизис, предназна-
ченный для восточных униатов, где утверждалось, что древнее 
происхождение восточных обрядов – это богатство католиче-
ской церкви1. 
С благословения патриарха учреждались новые диоцезы 
в странах расселения ливанских эмигрантов – в США, Бразилии, 
Австралии и др. При Булосе II была открыта Маронитская семи-
нария в Вашингтоне. В городке Каслик близ Бейрута был открыт 
Университет Св. Духа, который сразу стал одним из ведущих 
учебных заведений Ливана.
Начальный период гражданского противостояния в  Ливане 
пришелся на патриаршество Антуна Бутроса II Хорейша 
(1975–1986  гг.). Выборы нового патриарха длились более двух 
недель. Разные группировки внутри маронитской общины пред-
лагали своих кандидатов, в  этих условиях кандидатура Антуна 
Хорейша стала компромиссным вариантом. С  одобрения Рима 
новый патриарх призывал ливанских духовных лидеров взаим-
ными усилиями предотвратить гражданскую войну. В  феврале 
1984 г. в резиденции православного епископа Бейрута состоялся 
съезд духовных глав общин, на котором, кроме высоких предста-
вителей христианских церквей, присутствовали зампредседателя 
Высшего исламского совета (шиит) и верховный муфтий Ливана 
1 The Maronite Rite: A Catechism / ed. by Msgr. Joseph Abi Nader. Maronite 
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(суннит) и др. Однако на совет не прибыл глава друзской общины, 
и работа собрания была сорвана1.
В 1985 г. Ватикан снова вмешался в  дело выбора нового 
маронитского первоиерарха. Еще до заявления патриарха Антуна 
Бутроса II об уходе на покой папа назначил «апостольского адми-
нистратора» – ливанского епископа ал-Хелу2. В  это время влия-
ние маронитского патриархата на политику было чрезвычайно 
слабым. Даже энергичный Насралла Бутрос Сфейр, ставший 
патриархом маронитской церкви в  1986 г., не смог покончить 
с  раздором внутри маронитской общины, приведшим в  1990 г. 
к внутриобщинным столкновениям. 
Важным событием для маронитов стало введение папой 
Иоанном Павлом II в 1990 г. «Кодекса канонических правил Вос-
точных Церквей», наряду с постановлениями Ливанского собора 
1736 г., в качестве основы церковного права маронитской церкви3.
В 90-е гг. энергия патриарха Насраллы Бутроса Сфейра стала 
проявляться все масштабнее. Еще в  1987 г. он предпринял ряд 
зарубежных визитов, в том числе в СССР. Он пытался донести до 
духовных и  светских зарубежных лидеров бедственное положе-
ние христиан Ливана. Так, в своем обращении к патриарху Мос-
ковскому Пимену он упоминал о страданиях ливанского народа, 
находящегося 13 лет в состоянии беспрерывных войн4. 
С ноября 1995 г. стала действовать специальная ассамблея 
католического Синода епископов по Ливану, созданная для коор-
динации действий восточно-католических общин (маронитской, 
греко-католической, сиро-католической, армяно-католической, 
ассиро-халдейской) в  условиях конфликта на Ближнем Востоке, 
1 Valognes J.-P. Vie et mort des chrétiens d’Orient. Des origines à nos jours. Paris, 
1994. P. 398.
2 Булеков А. В. О Маронитской церкви // Альфа и  Омега. 2000. № 1(23). 
С. 334.
3 Valognes J.-P. Vie et mort des chrétiens d’Orient... P. 382.
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учрежденная еще в 1991 г.1. Ассамблею возглавил патриарх маро-
нитской церкви, кардинал Насралла Бутрос Сфейр.
Продолжением централизаторской деятельности Ватикана 
стал визит в Ливан в мае 1997 г. папы Иоанна Павла II, который 
молился о сохранении единства Восточных патриарших Церквей 
и в целом католической церкви в Ливане. Духовные лидеры маро-
нитской общины также бывают гостями Ватикана. Так, в  апреле 
2005 г. представители высшего маронитского духовенства во главе 
с  патриархом Насраллой Бутросом Сфейром присутствовали на 
инаугурации нового понтифика, а в 2011 г. патриарх Бишара ар-
Раи стал членом высшего католического судебного органа.
Маронитская церковь активно взаимодействует с  другими 
религиозными общинами Ближнего Востока. Она участвует 
в работе Ближневосточного совета Церквей, стремящегося сохра-
нить богослужебные традиции Востока. Отношения руководства 
маронитской церкви с  лидерами других религий в  целом можно 
назвать конструктивными и  доброжелательными, несмотря на 
высокую политическую активность, которую демонстрирует 
патриарх на протяжении последних полутора десятилетий, осо-
бенно после вывода сирийских войск из Ливана в 2005 г.
Однако из-за падения численности ливанских христиан 
судьбы этой страны определяются прежде всего суннитскими 
и шиитскими (партия «Хизбулла») движениями. 
В политической жизни Ливан и  Сирия всегда были взаимо-
связаны. Нынешний тяжелый общественно-политический кри-
зис в  Сирии можно проследить с  2006 г., когда в  стране нача-
лась небывалая засуха, поставившая почти миллион сирийцев 
на грань голодной смерти. 15 марта 2011 г. в  Дамаске начались 
акции протеста, которые быстро переросли в волнения, охватив-
шие страну. Репрессии властей спровоцировали с  конца 2012  г. 
затяжную и  кровавую гражданскую войну, в  которой главными 
1 См.: Najm A. Envisioning a Formula for Living Together in Lebanon // The 
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жертвами оказались конфессиональные меньшинства – хрис-
тиане (яковиты, православные, униаты и т. д.) и алавиты.
Конфессионализация конфликта реанимировала старые 
политические силы, выступающие под исламскими лозунгами, 
например «Братьев-мусульман», вышедших из подполья, в кото-
ром они находились после запрета в  1980 г. Новую активность 
проявляют сирийские джихадисты, близкие к «Аль-Каиде», или 
независимые от нее, а  также суфии разных толков, лояльные 
режиму Асада или выступающие против него. В  отличие от 
немусульманских общин, разочаровавшихся в  «больших про-
ектах», таких, как панарабизм партии Арабского социалистиче-
ского возрождения или арабский социализм Насера, среди части 
мусульман-суннитов распространяется глобальная идея «возро-
ждения халифата», ассоциируемая с экстремистской группиров-
кой ИГ («Исламское государство»), запрещенной в  Российской 
Федерации.
По инициативе России, Ватикана и  Ливана на 28-й сессии 
Совета ООН по правам человека 13 марта 2015 г. в Женеве было 
принято заявление 65 государств «В поддержку прав человека, 
христиан и  других общин, в  особенности на Ближнем Востоке». 
Мировое сообщество призывается к  совместным усилиям для 
поддержки христианских общин, подвергнувшихся гонениям со 
стороны террористических группировок («Аль-Каиды», ИГ и др.), 
чтобы не допустить полного исхода или исчезновения христиан-
ства из региона, где эта религия возникла.
Вопросы и задания для самоконтроля
1. Как итоги Первой мировой войны изменили этноконфессио-
нальную ситуацию в Восточном Средиземноморье? 
2. «Великий Ливан» и  другие административно-государствен-
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3. Этноконфессиональная ситуация в  Ливане после Второй 
мировой войны. Когда и почему маронитский патриарх полу-
чил от Ватикана титул кардинала?
4. Дайте детальную характеристику попыткам изменить ливан-
скую ситуацию силовым путем. Какова роль внешних факто-
ров в затяжном ливанском кризисе 50-х – 90-х гг. ХХ в.?
5. Роль маронитской церкви в событиях последних десятилетий. 
Новая расстановка этноконфессиональных сил в Ливане.
6. Влияние этноконфессионального фактора на гражданскую 
войну в Сирии с 2012 г., по: Ахмедов В. М. Сирия // Ближний 
Восток. 2012. С. 305–320; Он же. Вооруженная исламистская 
оппозиция в  сирийском восстании // Конфликты и  войны 
XXI  в. 2015. С. 422–450; Звягельская И. Д. Восприятие в  Рос-
сии событий в  арабском мире (на примере ситуации вокруг 
Сирии) // Ближний Восток. 2012. С. 530–539.
7. Какие прогнозы дальнейшего развития этноконфессиональ-





3. Конфессиональное  
и социальное  
на юге арабского мира: 
ХХI век
С арабского севера, где этноконфессиональная ситуация 
всегда зависела от наличия немусульманских общин, перейдем 
к  югу арабского Машрика (на примере Йемена) и  к  юго-восточ-
ной окраине Магриба (на примере северного Судана). О традици-
онных историко-культурных связях между названными странами 
свидетельствует появление общего псевдоэтнонима, который 
можно передать по-русски как йемсуданцы. Подавляющее боль-
шинство местного населения исповедует ислам, однако этнокон-
фессиональная ситуация в этом регионе весьма далека от бескон-
фликтной.
3.1. Суннито-шиитские отношения  
в современном Йемене 
Согласно данным Управления ООН по координации гума-
нитарной деятельности, Йемен сегодня переживает гуманитар-
ную катастрофу: на конец ноября 2015  г. в  этой стране нужда-
лись в  помощи более 21 млн человек, т. е. 82% всего населения. 
Всего за полгода активной фазы конфликта погибло 32  тыс. 
200 человек, в большинстве – гражданские лица, а детская смерт-
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С  середины марта 2015  г. 1  млн  800  тыс.  детей школьного воз-
раста не ходят в  школу. 14 млн 400 тыс. йеменцев испытывают 
нехватку продовольствия. В  стране 2 млн 300 тыс. «внутренне 
перемещенных лиц»; по меньшей мере 120 тыс. человек бежали 
из Йемена1.
Современный йеменский конфликт, который, вероятно, 
нельзя прекратить военным путем, обусловлен сочетанием соци-
ально-политических, региональных, кланово-племенных и  кон-
фессиональных противоречий. Остановимся на последнем из 
названных факторов. Для начала немного статистики. Более 
99,1% от 26,74 млн йеменского населения составляют мусуль-
мане, из которых 65% – сунниты шафиитского мазхаба, а  35% – 
шииты (зейдиты, исмаилиты-мусталиты, или сулаймани-бохра); 
прочие  – 0,9% (йеменские евреи, бахаиты, индуисты, христиане).
Лозунг йеменского единства, завоевывавший все больше 
сторонников в  период между двумя мировыми войнами, вдох-
новил йеменские революции 60-х годов ХХ  в. Они привели 
к  образованию двух йеменских государств – Йеменской Араб-
ской Республики (ЙАР), пришедшей на смену зейдитской монар-
хии (1962 г.), и  Народной Республики Южного Йемена (1967 г.), 
с 1970 г. – Народная Демократическая Республика Йемен (НДРЙ), 
объединившая десятки мелких образований Южной Аравии, 
находившихся под протекторатом Великобритании. Раздроблен-
ность региона нельзя объяснять, как это часто делают национали-
сты, только имперскими притязаниями османских и британских 
колонизаторов. Этнокультурная специфика севера и  юга ярко 
выражена еще с доисламской эпохи.
В конфессиональном отношении северяне разделены на две 
основные религиозные общины – суннитов шафиитского маз-
хаба (жители Тихамы и  Нижнего Йемена, более 60% всего насе-
ления) и  шиитов-зейдитов Джебеля (менее 40%). Отметим, что 
1 URL: http://www.un.org/russian/news/story.asp?newsID=26419#.V7nA8Vu 
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в традиционной социальной структуре севера удельный вес пле-
мен (70%) значительно выше, чем на юге (40%). 
Ученые, изучающие современную историю и  культуру 
Южной Аравии (Пол Дреш, С. Н. Серебров и др.), согласны с тем, 
что в  основе многих исторических процессов в  регионе издавна 
лежит межплеменное соперничество. В свое время победа химья-
ритов над племенами кахлан возвысила царство Химьяр, павшее 
затем под ударами племен хаулан и хамдан, которые в исламский 
период вместе с племенами мадхидж боролись за влияние в горах 
северного Йемена (Джебель). С приходом зейдизма среди хамда-
нитов образовались две племенные федерации (хашид и  бакил), 
соперничавшие в Средние века за трон зейдитского имама.
Главной задачей зейдитского имамата была не территори-
альная экспансия, а  защита веры от ислама иных толков. Имам 
редко контролировал земли за пределами Джебеля, порой сохра-
няя власть лишь над Саадой и соседними с ней районами. Когда 
имам Йахья (правил в 1904–1948 гг.) добился ухода турок из окку-
пированной части Йемена, он объявил о  создании Йеменского 
мутаваккилийского королевства в  расширенных границах. Это 
вызвало протест не суннитов, а  вооруженных зейдитских пле-
мен, считавших, что имам Йахья, став королем, нарушил законы 
веры, присвоив себе властные функции, традиционно осуществ-
лявшиеся самими племенами. Для зейдитов имам – предстоятель 
на молитве и верховный лидер общины, члены которой обязаны 
поддержать его в  войне с  неправедными властителями и  веро-
отступниками, но вправе самостоятельно решать конфликты 
внутри своих племен и  кланов, используя механизмы обычного 
права (‘урф).
Зейдитский имам должен обладать качествами мудрого духов-
ного учителя, шариатского судьи и умелого воина. Считается, что 
эту традицию заложил основатель имамата в  Йемене – Хади иля-
ль-Хакк (ум. в 911 г). Также имам должен быть сайидом (мн.ч. сада), 
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(двоюродного брата и  зятя Пророка Мухаммада) от Фатимы, 
дочери Пророка. Если йеменские автохтоны ведут родословие от 
эпонима южных арабов Кахтана, то сада, выходцы из рода бану 
хашим племени курайш, относятся к  северным арабам, считаю-
щим своим предком легендарного Аднана. 
В стратифицированном йеменском обществе, определявшем 
место человека в социуме по рождению, сада представляли выс-
шую статусную группу, но племена севера признавали их превос-
ходство лишь в  делах веры и  посредничества при разрешении 
конфликтов (третейского суда), сохраняя за собой военную силу. 
Вероятно, именно племена добились возможности смещения 
зейдитских имамов и их переизбрания (в отличие от религиозно-
правовой школы шиитов-джафаритов, чье учение принято в  со-
временном Иране). Попытки превратить выборный зейдитский 
имамат в  теократическую монархию с  династической формой 
передачи власти, которые с  XVII  в. предпринимали йеменские 
сада из рода касимидов, не увенчались успехом. Предпослед-
ний имам-касимид, король Йахья Хамид ад-дин, назначил своим 
преемником сына, но после смерти короля Ахмада б. Йахьи осе-
нью 1962 г. монархия была упразднена.
Социальные отношения в  Йемене издавна зависят от сис-
темы взаимоотношений племен (мн. ч. каба’ил), обычно обозна-
чаемой словом кабвала, или кабйала, которое переводится как 
«племенная рознь», «племенное высокомерие», «племенная честь» 
и т. д. – в зависимости от позиции автора. Кабвала подразумевает 
защиту племенных границ, которые нередко менялись, но каж-
дый раз фиксировались письменными договорами. Член племени 
(кабили) хранит честь своей семьи и своего племени, верен сво-
ему вождю (‘асабиййа), мстит за обиду и кровь, храбр, терпелив, 
дает убежище гостю и защищает тех, кто просит у него покрови-
тельства (мурувва). Эти правила частично совпадают с предписа-
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По сравнению с племенами, члены городских общин (хадар) 
обладают куда меньшей стратовой солидарностью, разделяясь 
на несколько социальных групп и  сохраняя определенные связи 
на уровне кровного родства. Конфликты между кабили и  хадар 
или внутри каждой из страт традиционно разрешаются с  по- 
мощью посредничества; им, как правило, занимаются сада и дру-
гая страта, называемая на севере куддат (ед.  ч. кади – «судья»), 
а  на юге – машайих (ед.  ч. шейх). В  отличие от сада, эта страта 
нередко имеет общие корни с автохтонным населением Йемена.
На юге Йемена правителями мелких государственных обра-
зований – (даула) обычно выступали не сада, как у  зейдитов, 
а  представители других престижных страт – племенные вожди 
или машайих. С XV в. здесь всецело утвердился суннизм шафиит-
ского мазхаба, это привело к тому, что религиозные лозунги пере-
стали играть заметную роль в борьбе за власть.
Политолог С. Н. Серебров отметил, что две общие проблемы, 
с  которыми столкнулись формировавшиеся республиканские 
государства севера и  юга – партикуляризм племен и  высокая 
автономность религиозных элит, – решались в  них принципи-
ально разными методами и привели к диаметрально противопо-
ложным результатам1.
Партикуляризм племен 
Юг. Радикальный революционный режим, победивший на 
юге в 1967 г., с первых шагов повел решительное наступление на 
трибализм, объявив его реакционным пережитком. Для детри-
бализации населения использовался весь набор инструментов, 
включая политические репрессии против вождей сильных пле-
1 URL: http://imesclub.org/ru/ (дата обращения: 23.08.2016); см. также: Сереб-
ров С. Н. Йемен // Ближний Восток. 2012. С. 259–304; Он же. Революция и кон-
фликт в Йемене // Конфликты и войны XXI века. М.: Институт востоковедения 
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мен, поощрение миграций кабили в  города и  приобщение их 
к новым занятиям в государственных структурах. Целью государ-
ственной политики было резкое сокращение зоны действия зако-
нов кабвали. Органы государственной безопасности бдительно 
контролировали оборот оружия, закупаемого для армии, чтобы 
исключить его попадание в племена. Таким образом, государство 
НДРЙ смогло гарантировать себе военно-техническое превосход-
ство над племенами и избавило общество от межплеменных кон-
фликтов, в том числе на почве кровной мести. 
Эксцессы в  политике государства по отношению к  южно-
йеменским кабаил, случавшиеся на первом этапе установления 
революционного режима, сменились на исходе 70-х более гибкой 
тактикой. Прочный мир между племенами и  безопасность всего 
общества в конечном счете благоприятно отразились на положе-
нии самих племен. Молодежь получила доступ к  образованию, 
активно участвовала во внешней миграции, а  также поступала 
на службу в  армию и  полицию. Приобщение к  политике выход-
цев из южнойеменских племен укрепило их влияние в  партий-
ных и  государственных сферах; это явление получило название 
«регионализм». При всех критических оценках регионализма для 
политической жизни НДРЙ, замечает С. Н. Серебров, он типоло-
гически отличался от классического племенного партикуляризма. 
Эволюцию кабвали в  составляющую межрегионального полити-
ческого соперничества можно рассматривать как этап на пути 
консолидации йеменского этноса. 
В  НДРЙ были, с  одной стороны, преодолены крайние про-
явления кабвали, обрекавшие население на бесконечные войны 
и  конфликты, а  с другой – южнойеменские племена сохранили 
племенные территории и обычаи, элементы племенной организа-
ции и особенности культуры, позволившие им не утратить свою 
социокультурную идентичность. Они лишились военно-полити-
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Первые же упоминания о возможности объединения с  севе-
ром вызвали в  южнойеменских городах резонные опасения, что 
принципы кабвали вновь возродятся. Через 20 лет после объе-
динения обстановка политической нестабильности в  обществе 
действительно создала реальную угрозу ремилитаризации племен 
и  подталкивает их к  восстановлению ряда политических функ-
ций, утраченных ранее.
Север. После свержения монархического режима (1918–
1962  гг.) республиканские власти ЙАР получили поддержку со 
стороны племен, выступавших против зейдитского имама-короля. 
Вместе с армейскими офицерами под командованием полковника 
ас-Салляля, сторонника египетского президента Насера, вожди 
этих племен обеспечили победу революции в шестилетней войне 
с роялистами. Вожди считали себя соучредителями республикан-
ской власти в  ЙАР и  с  самого начала революции превратились 
в самостоятельную политическую силу.
Их статус был подтвержден в  ходе национального прими-
рения, осуществленного по инициативе президента аль-Ирьяни 
(1967–1974 гг.). С  тех пор противоречия между модернистами 
и  неоконсерваторами не раз ставили ЙАР на грань вооружен-
ного конфликта. С приходом к власти президента Салеха в 1978 
г. позиции неоконсерваторов укрепились. 
В 1970–1978 гг. в  ЙАР была подготовлена политическая 
почва для формирования влиятельного союза шейхов племен 
с  исламскими улемами, представлявшими относительно новое 
для страны исламское течение – салафизм, превратившееся за эти 
годы в  массовое. Предложенная шейхами и  улемами альтерна-
тива состояла в отказе от зейдитского имамизма и строительстве 
государства исламского типа на уже существующем республикан-
ском фундаменте. За основу религиозной реформы были перво-
начально приняты идеи исламских ученых Йемена, служивших 
при касимидах на рубеже XVIII–XIX  вв., среди которых – шейх 




1013. Конфессиональное и социальное на юге арабского мира: ХХI век 
ного судьи при трех имамах. Этот исламский ученый призывал 
зейдитов признать сунну в качестве основы иджтихада без «изъ-
ятий», совершаемых зейдитскими богословами, не согласными 
с  суннитами относительно политической роли имама. Шейх аш-
Шаукани способствовал примирению зейдитской общины с сун-
нитским большинством Йемена, открывая дорогу к политической 
интеграции всего Йемена вокруг имамата. 
Принадлежа к  салафитской школе суннизма, шейх аш-Шау-
кани расходился при этом с  позицией основателя салафитского 
движения в Неджде, основоположника ваххабизма шейха Мухам-
мада ибн Абд аль-Ваххаба (ум. в  1791 г.) из-за его нетерпимого 
отношения к  мусульманам других течений. Сам шейх аш-Шау-
кани призывал к  терпимости и  сотрудничеству между всеми 
мусульманскими школами фикха. Многие считают, что труды 
этого шейха вдохновили президента ЙАР кади аль-Ирьяни на 
начало религиозной реформы в  Йемене, которую поддержали 
многие ведущие шейхи племен во главе с Абдаллой ибн Хусейном 
аль-Ахмаром (1933–2007), одним из самых влиятельных руково-
дителей Йеменской республики с  момента победы революции 
26  сентября 1962 г. и до своей кончины. Начало предпринятой 
ими реформы совпало с восстановлением официальных отноше-
ний ЙАР с  Саудовской Аравией в  1970 г. и  с  готовностью коро-
левства предоставить разностороннюю помощь ЙАР. В  резуль-
тате основным содержанием реформы, как отмечает С. Н. Сереб-
ров, оказалось мощное распространение ваххабизма.
Сложившийся вокруг данного курса политический альянс, 
который состоял из шейхов крупных племен и исламских улемов, 
принявших салафизм, стремительно завоевывал позиции в ЙАР, 
направляя общее развитие идеологии в русло, противоположное 
движению юга. 
Сеть религиозных колледжей, созданная под патрона-
жем шейха аль-Ахмара с  активным привлечением финансовой 
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полумиллиона выпускников в год. В отличие от лидеров традици-
онных йеменских исламских школ, многие из выпускников имели 
племенные корни и  стремились потеснить старые элиты. Таким 
образом кабвала в ЙАР не только не утратила свои позиции, но 
даже приобрела дополнительные, связанные с  соперничеством 
между традиционными и радикальными течениями.
Широкое участие вождей северойеменских племен во власт-
ных структурах ЙАР способствовало их отрыву от родного пле-
мени из-за переезда в столицу или крупные города, где они заняли 
высокие должности, оставив на местах своих представителей. 
По мнению английского арабиста Пола Дреша, этот «второй эше-
лон» управления может вскоре заявить о  себе как о  новой силе 
йеменского общества. Одним из признаков обострения кабвали 
в  ЙАР была беспрецедентная милитаризация северойеменских 
племен, получавших доступ к закупкам оружия, благодаря богат-
ству и  положению своих вождей во властных структурах госу-
дарства1. 
В отличие от юга на вооружении у  северойеменских племен 
находится не только легкое, но и  разнообразные виды тяжелого 
современного оружия. Торговля оружием превратилась в один из 
источников проблем для всей страны. По статистике, в  настоя-
щий момент на каждого жителя Йемена, включая женщин и детей, 
приходится несколько единиц стрелкового оружия. 
Исламские элиты,  
или государство и политический ислам
Юг. Столь же радикальной, как в  вопросе трибализма, была 
и  политика властей НДРЙ по отношению к  исламским элитам, 
которые в  традиционный период пользовались особым стату-
сом среди южан-суннитов (шафиитского мазхаба). Основным 
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направлением этой политики была «десакрализация» сада 
и машайих, запрет публичных религиозных торжеств и ритуалов, 
связанных с  почитанием предков действующих элит, и  устране-
ние их влияния из сферы правосудия. Наиболее авторитетные 
религиозные лидеры, особенно из числа суфиев, подверглись 
высылке или аресту. 
Первыми же декретами нового режима была упразднена 
сама традиционная система стратификации, в  которой ислам-
ским элитам принадлежали высшие позиции. Лишь на рубеже 
1980-х гг. власти НДРЙ смягчили политику в  отношении рели-
гиозного образования и  статуса исламских ученых. Ислам начал 
понемногу вновь интегрироваться в государственную идеологию 
и  социальную практику. Помимо преподавания Корана в  шко-
лах, вновь открывались исламские учебные заведения и  библио-
теки. Активно строились и реставровались исламские сакральные 
центры – мечети, мавзолеи (ед. ч. кубба). Однако эти перемены 
уже не могли вернуть сада и  машайих прежнего положения 
в обществе. 
Выходцы из страт сада и  машайих активно приобщались 
к  современному образованию, успешно осваивали престижные 
профессии, позволявшие им делать карьеру в  государственных 
учреждениях НДРЙ и  в  эмиграции. В  1970-е гг. главными цен-
трами притяжения для южнойеменских трудовых мигрантов 
стали Саудовская Аравия и  другие страны Залива. Секуляриза-
ция начала проникать в  социальную структуру общества, вклю-
чая те страты, которые в  традиционный период были связаны 
прежде всего с религиозной практикой. Однако ослабление влия-
ния местных религиозных элит сопровождалось проникновением 
в НДРЙ из Саудовской Аравии идеологии ваххабизма, особенно 
воздействовавшей на местную молодежь. Этому способствовал 
демонстрационный эффект от нефтяного процветания в  сосед-
них монархиях, о которых мигранты из НДРЙ, т. е. сотни тысяч 
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Во времена НДРЙ ваххабизм, однако, не спешил выходить 
из подполья. Его адепты вели пропаганду в  молодежных клубах 
и  школах, критикуя традиции народного ислама, что вызывало 
отпор со стороны шафиитских улемов и  простых мусульман. 
Распространению ваххабизма в  НДРЙ препятствовала культур-
ная память народа, хранившая кровавые эпизоды ваххабитских 
набегов на южный Йемен в  начале XIX  в. Эти картины закреп-
лены в  народной поэзии, рассказывавшей об уничтожении вах-
хабитами духовных книг, разрушении ими сакральных центров 
и  убийствах мирных людей. Так, на импровизированных пред-
ставлениях по случаю успешной ритуальной охоты на горного 
козла-ибекса (1989 г., аль-Гурфа, провинция Хадрамаут)1 этногра-
фическая группа йеменской экспедиции АН СССР, членами кото-
рой были М. А. Родионов и  С. Н. Серебров, наблюдала демон-
страцию маски, символизирующей, по уверению некоторых из 
информантов, «кровожадного и свирепого ваххабита». 
Тем не менее после вооруженного конфликта в высших эше-
лонах власти НДРЙ в 1986 г. воинствующий исламизм укрепился 
в провинции Абьян, на родине бывшего руководителя Йеменской 
соцпартии (ЙСП) Али Насера Мухаммада, потерпевшего пораже-
ние в конфликте и покинувшего страну. Экстремистская группи-
ровка – Исламская армия освобождения Абьяна (ИАОА), в кото-
рую вошли бывшие боевики, сражавшиеся в Афганистане, – орга-
низовала ряд терактов против туристов и американских военных. 
Ее лидеры заявляли о принадлежности к салафизму.
Север. В ЙАР, как уже упоминалось выше, религиозная ситуа-
ция развивалась под непосредственным воздействием программы 
религиозного образования молодежи в сотнях колледжей, финан-
сировавшихся из Саудовской Аравии. Спустя несколько лет после 
запуска программы в  1970 г., салафитская организация «Братья-
1 Родионов М. А. Культурная память и мерная речь на Юге Аравии: Хадра-
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мусульмане» впервые вышла на политическую сцену в  качестве 
союзника режима при подавлении угрозы мятежа со стороны 
левых экстремистов в 1979 г., закончившегося полным разгромом 
левых движений ЙАР в  1980 г. Одержанная победа позволила 
исламистам существенно укрепиться во всех властных структу-
рах государства.
В награду за оказанное содействие правительство ЙАР пре-
доставило «Братьям-мусульманам» полуофициальный статус, 
позволивший им в  условиях жесткого однопартийного режима 
издавать собственную газету «Ас-Сахва». После 1990 г. «Бра-
тья-мусульмане» способствовали образованию партии «Ислах». 
Таким образом, салафитская реформа ислама в  ЙАР привела 
к  обострению конфессиональных противоречий и  дальнейшему 
росту политической функции ислама.
В центре межконфессионального конфликта оказалась про-
винция Саада, расположенная на северо-западе Йемена в горах на 
границе с Саудовской Аравией; к началу событий в июне 2004 г. ее 
население насчитывало (по переписи того же года) 693 217 чело-
век. Ее административный центр г. Саада, исторический оплот 
зейдитской общины, был основан в  конце IX  в. сыном первого 
йеменского имама Йахьей ибн Хади.
Конфликт начался обычным столкновением полиции с при-
верженцами зейдитского духовного лидера сайида Хусейна 
Бадруддина из влиятельного рода аль-Хуси, выкрикивавшими 
лозунги «Смерть США и Израилю! Победа – исламу!» у пятнич-
ной мечети. В  1994–1997 гг. сайид Хусейн был членом парла-
мента и  входил в  руководство партии «Аль-Хакк»; затем стал 
религиозным учителем и  основателем сети зейдитских школ. 
В  дальнейших стычках, охвативших всю провинцию, участво-
вали боевики-зейдиты из «Шабаб ал-му’минин» («Верующей 
молодежи»). На  подавление мятежа был брошен командующий 
северо-западным военным округом генерал-майор Али Мухсин 
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и вертолетов привели 7 сентября 2004 г. к блокаде штаба мятеж-
ных зейдитов у селения Джарф Сальман, где на четвертый день 
их лидер погиб вместе с группой соратников. Но восстание про-
должилось под руководством сайида Абдульмалика аль-Хуси, 
брата погибшего, с благословения их отца, сайида Бадруддина.
В феврале 2007 г. правительство начало крупномасштабную 
операцию против мятежников в  провинции Саада, вызвавшую 
гибель мирных жителей, потоки беженцев и  большие потери 
у правительственных сил. Дальнейшие вспышки насилия проис-
ходили регулярно, как, например, после запрета на публичную 
встречу главного зейдитского религиозного праздника – Гадир 
Хум 27 декабря 2007 г. в  округе Хайдан, где армия обстреляла 
верующих из тяжелого оружия.
Праздник Гадир Хум, отмечаемый шиитами, друзами, нусай-
ритами и  некоторыми другими этноконфессиональными груп-
пами, назван по имени местности, расположенной между Меккой 
и  Мединой. По традиции, признаваемой суннитами (например, 
в  хадисах аль-Бухари, Муслима, ат-Тирмизи и  т. д.) и  шиитами, 
18-го числа месяца зуль-хиджа 10 г. Хиджры (16 марта 632 г.) во 
время своего прощального паломничества Посланник Аллаха 
остановил возвращавшихся из хаджа мусульман у водоема Гадир 
Хум, помолился с ними и обратился к ним с импровизированной 
кафедры, сооруженной из верблюжьих седел. Шииты убеждены, 
что в своей проповеди, высоко отзываясь о Али ибн Аби Талибе, 
Пророк объявил его своим преемником и обосновал его право на 
имамат и вилайят (руководство общиной верующих).
Сторонников клана аль-Хуси, хуситов, правительство 
Йемена обвиняло в  религиозном экстремизме, стремлении 
свергнуть республиканский строй и  возродить теократическую 
монархию на зейдитский лад. Однако среди документов, при-
нятых зейдитскими лидерами при формировании партии «Аль-
Хакк» еще в 1990 г., был манифест, по характеру напоминавший 
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мата. В  документе провозглашалась необходимость возродить 
этические нормы шариата, объединить всех мусульман для 
борьбы с  врагами ислама, с  угнетением (зулм), заблуждением 
(тадлил) и тиранией (истибдад). 
В этом же манифесте партия «Аль-Хакк» своим идейным 
врагом называла ваххабизм – империализм под личиной ислама. 
Причиной неприятия ваххабизма было его требование считать 
вероотступниками всех шиитов и  приверженцев большинства 
суннитских мазхабов. Противопоставляя умеренность и  веро-
терпимость зейдизма и шафиизма положениям ваххабитов, мно-
гие йеменские религиозные деятели проявляли озабоченность по 
поводу усиления влияния ваххабизма в Йемене.
Одним из очагов распространения ваххабитского учения 
была провинция Саада. Среди его ревнителей оказался местный 
шейх Мукбил аль-Вадиа (умер в 2001 г. в возрасте около 70 лет). 
Работая охранником в  Мекке, он познакомился с  ваххабитской 
литературой, открывшей ему «многочисленные искажения» зей-
дизма. С  помощью «Братьев-мусульман» он учредил в  Сааде 
центр, в котором, по его собственному свидетельству, обучалось 
от 600 до 700 студентов из многих мусульманских стран, включая 
постсоветское пространство. 
Обращенные в  ваххабизм прозелиты постепенно вытес-
няли зейдитов из мечетей и  провоцировали их на столкнове-
ния (например, выкрикивая на пятничных богослужениях слово 
«амин», не употребляемое в зейдитском обряде, или вмешиваясь 
в публичные церемонии на празднике Гадир Хум). Правительство 
Йемена также настороженно относилось к  зейдитским праздни-
кам и социальной активности общины. После 2000 г. оно закрыло 
более 400 зейдитских религиозных школ и  ограничило распро-
странение их духовной литературы.
Пытаясь с 1994 г. включить радикальных исламистов в поли-
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основу для грядущей дестабилизации страны. Сайид Хусейн аль-
Хуси стал первым духовным лидером, открыто выступившим 
против попыток правительства маргинализировать его общину.
Президент Салех пытался маневрировать, применяя не 
только силу, но и обещая уступки и амнистию, так же как весной 
2008 г., когда он пригласил вернуться для диалога всех высланных 
из страны оппозиционеров. Еще больше политической гибкости 
понадобилось ему после 22 января 2011 г.: в  Йемене началось 
широкое движение за уход Салеха в  отставку. В  нашу задачу не 
входит изложение общего хода событий, остановимся лишь на 
нескольких аспектах, связанных с  изменением этноконфессио-
нальной ситуации в Йемене.
21 марта 2011 г. конфликт начал перерастать в вооруженное 
противостояние. После отставки правительства командующий 
1-й бронетанковой дивизией генерал-майор Али Мухсин аль-
Ахмар заявил от имени своих офицеров, что они вместе с  могу-
щественной племенной федерацией хашед выступают за мирную 
«революцию молодежи» и поддерживают оппозиционеров.
3 июня 2011 г. мечеть в резиденции Али Абдаллы Салеха была 
обстреляна, сам он был ранен и выехал в Саудовскую Аравию на 
лечение. Вопреки прогнозам он вернулся в Йемен осенью того же 
года и  заявил, что если ускорить передачу власти, то она перей-
дет в  руки радикальных исламистов «Аль-Каиды Аравийского 
полуострова» (АКАП), непосредственно связанной с  организа-
цией «Братья-мусульмане». Тем не менее 23 ноября в  Эр-Рияде, 
в  присутствии короля Саудовской Аравии, Салех подписал 
разработанный Советом сотрудничества арабских государств 
Залива (ССАГЗ) договор по передаче власти в  Йемене, остав-
шись на  трехмесячный переходный период почетным президен-
том страны. 21  января 2012 г. парламент Йемена принял закон, 
предоставлявший Салеху абсолютный политический и  юриди-
ческий иммунитет от судебного преследования. Вице-президент 
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создания временного переходного правительства и  проведения 
последующих выборов, на которых был избран президентом.
После отставки Салех сохранил пост председателя правящей 
партии страны – Всеобщий народный конгресс (ВНК) и  контро-
лировал большинство мест в  действующем парламенте. Однако 
ситуация начала резко меняться с августа 2014 г., когда противо-
стояние властей и хуситской оппозиции достигло нового накала. 
В январе 2015 г. боевое крыло хуситов «Ансар Аллах» захватило 
Сану. Новый президент Абд Раббо Мансур Хади был вынужден 
перебраться сначала в  зимнюю столицу Аден, а  после того как 
хуситы 25 марта вошли в  нее, Хади покинул Йемен. С  26 марта 
по его просьбе Саудовская Аравия при поддержке авиации Бах-
рейна, Катара, Кувейта и  Объединенных Арабских Эмиратов 
проводила военно-воздушные операции против «Ансар Аллах». 
К коалиции также присоединились Египет, Иордания, Марокко 
и Судан.
В этом конфликте экс-президент Салех выступает в тактиче-
ском союзе с хуситским движением «Ансар Аллах» против офици-
альных йеменских властей, за что он сам и его сын Ахмад попали 
в «черный список» лиц, подлежащих санкциям ООН. Салеха под-
держивают некоторые воинские части и  преданные ему подраз-
деления Национальной гвардии. В  этих условиях руководство 
партии ВНК, которую Салех возглавлял долгие годы, 21 октября 
2015 г. выступило с заявлением о его смещении с поста лидера, по 
сообщению телеканала «Аль-Джазира». Салех объяснял, что вза-
имодействует с  «Ансар Аллах» лишь временно, чтобы обуздать 
рвущуюся к  власти просаудовскую партию Ислах, чье руковод-
ство находилось в Сане.
Движение «Ансар Аллах» сформировалось в  годы саадских 
войн (2004–2010 гг.) исключительно на йеменской национальной 
почве. В 2013 г. президент Хади принес официальные извинения 
хуситам за несправедливый характер этих войн, а еще раньше они 
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Лидеры хуситов неоднократно заявляли, что их цель – провести 
в  жизнь решения Всеобщего Национального Диалога и  искоре-
нить религиозный экстремизм – базы АКАП и ИГ силами самих 
йеменцев.
Однако попытка мирного решения йеменского кризиса с опо-
рой на внутренние силы в формате Договора о мире и националь-
ном партнерстве, предпринятая осенью 2014 г. представителем 
ООН Джамалом Беномаром, провалилась, несмотря на поддер-
жку Совета Безопасности ООН. Военное вмешательство в  дела 
Йемена резко обострило ситуацию.
Коалиция не достигла поставленных целей ни на севере, ни 
на юге. Альянс «Ансар Аллах» и  сторонников Салеха не только 
не покинул обе столицы, Сану и Аден, но и расширил зоны сво-
его контроля. Более того, очаги шиитского сопротивления пере-
несены и  на территорию Саудовской Аравии после вторжения 
в Йемен возглавленной ею коалиции. Так, в саудовской провинции 
Наджран хуситы начали ракетные обстрелы, приведшие к  тому, 
что 5  мая 2015 г. власти королевства закрыли местные учебные 
заведения и аэропорт. 19 июня представители племен Наджрана 
сформировали военно-политическое движение «Ахрар ан-Над-
жран» с целью борьбы за независимость от Саудовской Аравии, 
а  29  июня было создано сепаратистское движение «Молодежь 
Наджрана». Оба движения провели несколько показательных 
боевых операций на территории Саудовской Аравии.
Юг. Хуситы принципиально не вводили свои формирования 
на юг до марта 2015 г., когда разгорелся конфликт между президен-
том Хади и армейским командованием, отказавшимся исполнять 
его приказы. Вооруженный конфликт на юге концентрировался 
вокруг постоянных армейских баз в  провинциях Ляхдж, Абъян, 
Шабва и  Далиа. В  некоторых случаях инициатива нападения 
на армейские части принадлежала АКАП, пытавшейся в  обста-
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Чтобы воспрепятствовать этому, хуситы ввели свои силы в Аден 
и некоторые другие конфликтные точки юга. 
Для большинства участников Мирного движения Юга (по-
арабски «Хирак»), ранее довольно строго придерживавшихся 
мирных форм борьбы, законный президент Хади остается «гла-
вой оккупационного режима», а  хуситы и  армия Салеха – «севе-
рянами», поэтому южные племена, лояльные «Хираку», не при-
нимают активного участия в  конфликте. На юге с  армейскими 
частями и  хуситами сражаются наемники президента Хади 
и структуры АКАП, объявившие хуситам джихад.
В 2015 г. АКАП удалось овладеть южной провинцией Хадра-
маут – самой большой административной единицей Йемена, 
которую сепаратисты попытались превратить в  «независимое 
государство». В начале апреля 2015 г. АКАП захватила большин-
ство военных лагерей в  Хадрамауте, поставив провинциальный 
центр – портовый город Мукаллу – под свой контроль. По  сооб-
щению директора Германского археологического института в Сане 
Ирис Герлах, летом того же года АКАП угрожала взорвать Исто-
рический музей в Мукалле, т. к. там хранятся доисламские арте-
факты, которые рассматриваются исламистскими радикалами как 
памятники языческой джахилии (дословно «невежество»), поро-
чащие ислам. Хотя в конце апреля 2016 г. боевиков АКАП удалось 
вытеснить из Мукаллы и некоторых других центров провинции, 
угроза традиционной культурной памяти и  культурному насле-
дию сохраняется.
Борьба за юг продолжается, т.  к., по мнению многих йемен-
ских политиков, именно к  Хадрамауту – ключевой территории 
юга – приковано главное внимание саудовского командования 
и  властей Саудовской Аравии, рассчитывающих включить эту 
провинцию в собственную зону политического влияния.
Север. Территория севера в  2016 г. остается в  основном под 
контролем альянса «Ансар Аллах» и  сил экс-президента Салеха. 
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и Мариб. Но лишь Таиз, входящий в число крупнейших городов 
страны, считающийся ее культурной столицей, ведет борьбу, сле-
дуя логике возвращения «законного правительства», поскольку 
в Таизе опасаются, что победа альянса позволит Салеху вернуть 
себе власть в стране. В Марибе продолжаются попытки создания 
суннитского фронта для войны с  шиитами. Фронтом руководят 
радикальные структуры «Ислаха» и  генерал Али Мухсин аль-
Ахмар при всесторонней поддержке Саудовской Аравии. Радика-
лизация местных племен пока не удалась: они решают свои про-
блемы с хуситами традиционным путем – с помощью договоров, 
охраняющих их территории от захвата в обмен на неучастие пле-
мен в  антишиитской коалиции. Коренные религиозные общины 
Йемена (сунниты-шафииты и  зейдиты) пока воздерживаются от 
проявлений религиозной вражды, сознавая ее сокрушительные 
последствия.
На севере и  на юге страны вызовы радикальных джихади-
стов распространяются практически на все аспекты культурной 
памяти Йемена: от доисламских артефактов в  музеях, на древ-
них городищах и в частных хранилищах до сомнительных, по их 
мнению, рукописных и  печатных сочинений в  прозе и  стихах, – 
а также на все виды традиционных социальных презентаций.
Вопросы и задания для самоконтроля
1. В  чем разница между этноконфессиональной спецификой 
севера и юга Йемена?
2. В чем особенности зейдитского имамата в Йемене: от имама 
Хади иля-ль-Хакк до короля Йахьи?
3. Как решалась проблема партикуляризма племен на севере 
и на юге Йемена?
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5. Кто такие хуситы и  «Ансар Аллах»? Охарактеризуйте корни 
и цели движения.
6. В чем заключаются тактические цели альянса «Ансар Аллах» 
с приверженцами экс-президента Салеха?
7. Конфессиональный фактор в политике внешних сил, участву-
ющих во внутрийеменском конфликте.
8. Вызовы и опасности сепаратизма на примере событий 2015–
2016 гг. в йеменской провинции Хадрамаут.
9. На примере книги «Культурная память и мерная речь на Юге 
Аравии: Хадрамаут» (Родионов 2014) охарактеризуйте тради-
ционные механизмы культурной памяти. Можно ли манипу-
лировать традицией?
3.2. Исламские движения  
в современном Судане
Историко-географический регион Восточного Судана, 
а  именно территория между третьим нильским порогом и  деся-
тым градусом северной широты, с  запада ограниченная зоной 
расселения мабанских племен, а с востока – красноморским побе-
режьем, издавна оставался местом взаимовлияния арабского 
мира и множества самых разных африканских культур.
В Республике Судан сохраняется исключительное этниче-
ское многообразие: здесь сегодня проживают носители около 
300 языков, многие из которых до сих пор не описаны. Активная 
исламизация региона проходила, по сути, лишь в XVI–XVIII вв., 
и,  помимо широкого распространения народного суфизма, 
поверхностное усвоение ислама привело к  возникновению син-
кретических культов, а  некоторые племена сохранили собствен-
ные верования. Все это делает Судан чрезвычайно интересным 
полем для исследования, особенно для отечественной востоковед-
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(в отличие от традиции изучения соседнего Йемена, тесно связан-
ного с  Суданом в  культурном и  конфессиональном отношении). 
Дальнейшее изложение основано на полевых и  литературных 
материалах, собранных и обработанных молодым петербургским 
арабистом В. Г. Поповым, выпускником восточного факультета 
СПбГУ и аспирантом Музея антропологии и этнографии РАН.
Политический процесс отделения нилотского Юга фактиче-
ски начался в  2005 г. после подписания противоборствующими 
сторонами в  Нифаше мирного соглашения, согласно которому 
состоялся референдум, и летом 2011 г. было провозглашено неза-
висимое государство Южный Судан. В  наши дни после провала 
попыток Хартума удержать Юг (так и  не интегрировавшийся 
в  общесуданское культурное пространство) на фоне мощных 
миграционных потоков (в основном внутрисуданских и с запада 
африканского континента1) Республика Судан переживает значи-
тельные социально-культурные перемены.
При всем своеобразии и  вписанности в  африканский кон-
текст, происходящее в Судане неотделимо от магистральных тен-
денций, характерных для остального арабского мира. Так, на про-
тяжении последних 400 лет суданцы активно участвовали во всех 
исламских религиозно-политических движениях, подчас сами 
выступая их инициаторами, а  в послевоенный период судан-
ское исламское обновленчество, представленное, прежде всего, 
суданскими «Братьями-мусульманами» и  их идейным лидером 
Хасаном ат-Тураби, стало одним из самых заметных явлений со-
временного исламского модернизма (см. ниже описание встречи 
В. Г. Попова с шейхом Хасаном в 2014 г.). 
Весьма полезным будет знакомство с тем, как суданские интел-
лектуалы видят прошлое, настоящее и  будущее своей страны. 
С  этой целью студентам, изучающим этноконфессиональную 
1 Миграционный поток из вновь образованного Южного Судана также 
присутствует, но на сегодняшний день (2016 г.) максимально сдерживается 
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ситуацию в  арабском мире, предлагается для самостоятельного 
чтения и  коллективного обсуждения сборник докладов, пред-
ставленных на состоявшемся в Хартуме 27–28 марта 2007 г. семи-
наре, посвященном перспективам суданских исламских движе-
ний. Для студентов восточного факультета СПбГУ, слушающих 
этот курс, полный арабский текст сборника «Будущее современ-
ных исламских движений» («Мустакбал ал-харакат ал-исламиййа 
ал-му‘асира». Хартум, 2007) доступен в  электронном виде; два 
доклада помещены ниже, в разделе Приложение.
Сборник выпущен Центром эпистемологического просвеще-
ния, который в  соответствии со своим уставом является неком-
мерческой организацией; в  нем ежегодно проводится множе-
ство конференций, семинаров и  круглых столов, организуемых, 
в  частности, на площадках Министерства высшего и  среднего 
образования Судана. В  их работе самое непосредственное учас-
тие принимают высшие государственные чиновники Республики 
Судан.
Структурно Центр подразделяется на пять департаментов: 
философский, исторический, социологический, экономический 
и политологический. Официальной целью существования Центра 
провозглашается:
– проведение исследований в  области социальных и  гума-
нитарных наук;
– развитие соответствующей научной методологической 
базы;
– содействие в  изучении и  анализе современных теорети-
ческих и прикладных вопросов, затрагивающих интересы 
Судана как на региональном, так и  на международном 
уровне, и последующая выработка теоретических и прак-
тических подходов к их решению1.
1 URL: http://tanweer.sd/arabic/modules/wfchannel/index.php?pagenum=1 
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Особенностью Центра является то, что принципы ислам-
ского Откровения берутся за основу при увязывании научно-
теоретических построений с  реальностью1. При этом, помимо 
Откровения, в  качестве доступного научного и  методологиче-
ского инструментария провозглашается вся совокупность нако-
пленных человечеством знаний, в первую очередь западных, что 
практически означает следование традиционной для «Братьев-
мусульман» программе исламизации западной науки и  научного 
знания. С сентября 2006 г. Центр издает рецензируемый научный 
журнал «Ат-Танвир» (последний доступный нам номер датиро-
ван апрелем 2014 г.).
Предисловие к  сборнику написано одним из архитекторов 
нынешнего хартумского режима Гази Салах ад-Дином аль-Ата-
бани, в  период с  1991 по 1995 г. занимавшим различные мини-
стерские должности, а в 1996–1998 гг. назначенным на пост главы 
правящей партии «Национальный конгресс». В 90-х гг. он был гос-
секретарем и возглавлял МИД Судана. С 1998 по 2001 г. – министр 
информации и культуры. В 2001–2003 гг. занимал пост советника 
президента по политическим вопросам. После частичного свер-
тывания исламского проекта в  Судане в  2012–2013 гг. перешел 
в умеренную оппозицию. Гази Салах ад-Дин был одним из разра-
ботчиков суданской версии современного политического ислама, 
того, который президент Омар аль-Башир до недавнего времени 
называл умеренным исламизмом.
Среди авторов представленных в  сборнике текстов прежде 
всего следует выделить двух очень разных ученых: Али Салиха 
Каррара и Хасана Мекки. И если первого можно назвать одним из 
ведущих современных суданских академических историков, чьи 
работы получили весьма высокую оценку не только в Судане, но 
и на Западе, то деятельность второго вызывает острые споры.
1 URL: http://tanweer.sd/arabic/modules/wfchannel/index.php?pagenum=1 
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По окончании Хартумского университета профессор Каррар 
(1948 г. р.) успешно продолжил свою научную карьеру в Бергене, 
где и  по сей день время от времени читает курсы лекций. Бла-
годаря огромному объему привлеченных архивных документов 
(Али Салих Каррар много лет работал и  в  течение некоторого 
времени возглавлял Национальный архив Судана) и богатейшим 
полевым данным его монография „The Sufi Brotherhoods in the 
Sudan“1 остается незаменимым источником по истории суфий-
ских братств в  Восточном Судане. Публикуемая в  сборнике 
статья Каррара во многом опирается на этот труд.
Хасан Мекки Мухаммад Ахмад – автор классической моно-
графии «Братья-мусульмане в  Судане: 1944–1969», написан-
ной в  начале 1980-х гг. и  во многом опирающейся на уникаль-
ные интервью непосредственных участников событий. Этот 
труд – магистерский диплом Мекки, работа безусловно интерес-
ная, хотя и тенденциозная. Еще в студенческие годы он вступил 
в ряды Исламского движения Хасана ат-Тураби и сам активно уча-
ствовал в  политике. В  качестве представителя ихван (так посто-
ронние наблюдатели обозначают суданских «Братьев-мусульман» 
и  их сторонников) и  секретаря по культуре Союза студентов 
Хартумского университета он принял участие в  так называемой 
студенческой интифаде 1973 г. Защита его докторской диссерта-
ции в 1989 г. совпала с переворотом Омара аль-Башира и после-
дующим приходом Исламского движения к  власти, после чего 
он занялся вопросами продвижения ислама в  Дарфуре и  на юге 
страны. 
С начала 2000 г. его исследовательская деятельность была свя-
зана с Африканским исламским центром в Хартуме и Исламским 
фондом в  Лестере. В  конце десятилетия Хасан Мекки возглавил 
Центр африканских исследований при Всемирном университете 
Африки в  Хартуме – огромном учебном заведении с  десятками 
1 Ali Salih Karrar. The Sufi Brotherhoods in the Sudan. Evanston, Illinois: 
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тысяч студентов, специализирующемся на вопросах продвиже-
ния ислама в  странах Черной Африки; при университете орга-
низованы переводческий центр и  издательство, занимающиеся 
публикацией арабографических переводов Корана на различные 
африканские языки. Использование той или иной версии апо-
строфированной арабской графики всегда считалось престиж-
ным, однако в  2015 г. перевод Корана на язык динка печатался 
здесь на адаптированной латинице. Представленная в  сборнике 
статья Хасана Мекки является обзорной и  во многом опирается 
на работы других авторов.
Необходимо упомянуть, что в  арабских странах и  ислам-
ском мире в целом авторитет суданской научной школы остается 
очень высоким, что не в  последнюю очередь достигается благо-
даря активным межуниверситетским контактам с  западными 
вузами. Например, многие авторы статей этого сборника учились 
в Европе и США. Так, помимо Али Каррара, западное образова-
ние получили Махди Сати Салих (Безансон, Сорбонна) и  Хасан 
аль-Хаддж Али Ахмад (Миссури, Техас).
Дипломы Всемирного университета Африки высоко котиру-
ются не только в Судане, но и в странах Залива, Малайзии и т. д. 
В  нынешнем сборнике выпускники, магистранты и  докторанты 
этого вуза представлены, в  частности, такими исследователями, 
как Тарик Ахмад Осман Мухаммад и  аль-Мутасим Ахмад Али 
аль-Амин. Кроме того, следует подчеркнуть, что даже довольно 
характерные для современного Судана так называемые исламские 
университеты отнюдь не являются богословскими училищами: 
даже таджвид (определенная традиция чтения Корана нараспев) 
и хадисоведение в них преподаются по западной схеме, а основ-
ная масса из десятков тысяч студентов Исламского университета 
Омдурмана учится не на религиозных, а на естественно-научных 
и инженерно-технических факультетах.
Провозглашаемый с  1989 г. курс на исламизацию современ-
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социальных технологий, а  их адаптацию и по возможности раз-
витие и  поддержание на мировом уровне, что характерно для 
идеологии «Братьев-мусульман». Этот курс нашел свое отраже-
ние в подходах и методологии суданских исследователей в целом 
и, в частности, в некоторых статьях, предлагаемых студентам для 
самостоятельного перевода и  анализа с  последующим обсужде-
нием в аудитории.
* * * 
В. Г. Попов. Визит к  Хасану ат-Тураби 11 февраля 2014 г. Из 
полевого дневника.
«Встречу с  Хасаном ат-Тураби удалось устроить очень быс-
тро: два звонка по телефону, и  день и  время были согласованы. 
И это при том что, человек, договаривавшийся с нашей стороны, 
мягко говоря, не сторонник шейха Хасана. Свою роль, вероятно, 
сыграл оппозиционный настрой нашего переговорщика по отно-
шению к  действующей власти и  то, что, как нам сказали, была 
задействована дочь доктора ат-Тураби, также преподающая 
в  Хартумском университете. Изначально планировалось, что на 
встречу могут поехать несколько человек из нашей команды, но 
в  итоге автору пришлось ехать одному, что несколько расстро-
ило планы принимающей стороны. Визит состоялся 11 февраля 
2014 года. Поскольку шейх Хасан в тот момент находился факти-
чески под домашним арестом, проникновение в дом напоминало 
сцену из остросюжетного фильма: таксист, поняв, куда он прие-
хал, постарался как можно быстрее меня высадить и уехать; тут 
же открылись ворота одного из ничем не примечательных особ-
няков, и меня пригласили войти, слегка удивившись, что со мной 
больше никого не было. Насколько можно было судить по тому, 
что мельком удалось увидеть, живет доктор ат-Тураби в довольно 
традиционном доме, состоящем из нескольких, по большей части 
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необычными для Хартума были многочисленные видеокамеры на 
воротах и  других постройках. Хозяин дома встретил меня при 
входе в  довольно обширную и  неосвещенную столовую и  был 
представлен как шейх Хасан ат-Тураби. Из столовой все прошли 
в  средних размеров зал для гостей. На встрече также присут-
ствовали фотограф и, как он позже представился, куратор Народ-
ного конгресса по Хартуму, слегка говоривший по-русски. Так как 
встреча проходила вскоре после широко обсуждавшейся в  тот 
период речи президента аль-Башира, в  которой он предложил 
начать общенациональный диалог и  провести честные и  про-
зрачные выборы, к разговору мною были подготовлены вопросы, 
касавшиеся текущего политического момента. Однако полно-
ценно задать удалось лишь несколько из них, поскольку Хасан 
ат-Тураби быстро перешел к  монологу на свободную тему, отве-
тив лишь мельком, что никакой диалог с  властями невозможен, 
пока не будут обеспечены демократические свободы, и  вообще, 
если так пойдет и дальше, то, по его убеждению, все неминуемо 
закончится революцией. Затем шейх Хасан сам стал расспраши-
вать меня о  целях визита, составе нашей группы и  пр., и  разго-
вор плавно перешел к  моральной деградации Запада, утере им 
ориентиров, неспособности христианства с  его священниками 
и индульгенциями обеспечить прямое общение человека со Все-
вышним, как в  исламе. На мое возражение, что индульгенции 
были давно и  практиковались только одной христианской кон-
фессией, шейх Хасан ответил, что Запад – это вечные крестовые 
походы, продолжившиеся в  форме колонизации, и  что Россия 
также всегда угнетала мусульман на Кавказе и  в  Средней Азии. 
Несмотря на расхождение во мнениях, беседа шла в очень друже-
любной манере. Шейх Хасан все время говорил на диалекте, 
изредка перемежая свой монолог французскими (реже англий-
скими) словечками. Шутил. Один раз даже сымитировал хму-
рого христианского священника, агрессивно машущего кадилом. 
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подтвердил все свои прежние позиции: необходимо постоянно 
обновлять основы фикха, адаптируя их к  требованиям времени, 
как, например, происходило каждый раз, когда приходил новый 
пророк; в  исламе нет принуждения и  наказания за вероотступ-
ничество, можно сколько угодно принимать ислам и выходить из 
него; ислам универсален и не только не противоречит, но спосо-
бен поднять на новую высоту все современные формы искусства, 
спорта и пр. Беседа не была обстоятельным экскурсом в историю 
или идеологические аспекты. Доктор ат-Тураби говорил непри-
нужденно, перескакивал с предмета на предмет. Пока шел разго-
вор, подали сок с пирожными. Шейх Хасан, не прерывая беседы, 
ел с  аппетитом. После встречи куратор Народного конгресса по 
Хартуму отвез меня на своей старенькой машине обратно к Хар-
тумскому университету. Обменявшись со мной контактными 
данными, он попросил выяснить возможность приезда доктора 
ат-Тураби в Россию с лекциями.
В феврале 2015 года произошла первая за 15 лет встреча 
президента Омара ал-Башира и  Хасана ат-Тураби, в  ходе кото-
рой бывшие бескомпромиссные соперники практически помири-
лись, а  выступая 7 февраля на съезде отколовшейся от Садика 
ал-Махди Федеральной партии Умма, на котором присутство-
вал и  президент ал-Башир, шейх Хасан призвал всех отбросить 
партийные разногласия и  объединиться в  большую всеобщую 
коалицию. «Если бы мы в  свое время провели у  себя глубокую 
федерализацию, от нас не отделился бы Юг, – заявил ат-Тураби 
и  продолжил: – Когда-нибудь мы вновь захотим объединиться, 
как объединилась Европа, захотим расшириться на восток и  на 
запад, за пределы существующих границ». По словам шейха 
Хасана, «Судан без конца шарахался от военной диктатуры 
к демократии и обратно, поскольку народ видел в военных фак-
тор стабильности, но как только стабильность наступала, люди 
сразу же выходили на очередную революцию. Однако на этот 
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уже в  течение довольно долгого времени живем с  устоявшейся 
властью, которая сначала на нас ополчилась, но потом стала 
с  нами разговаривать, а  тому, кто к  тебе обращается с  добрым 
словом, нужно воздать сторицей, и  если тебе предлагают мир, 
нужно его принять». (Источник: хартумская газета «Аль-Ахбар». 
№ 134. С. 1.)
Вопросы и задания для самоконтроля
1. В чем особенность этноконфессиональной ситуации в совре-
менном Судане и каковы ее исторические корни?
2. Что такое исламское обновленчество?
3. Охарактеризуйте социально-политическую роль суданских 
«Братьев-мусульман».
4. Салафиты в современном Судане, их задачи и тактика.
5. Роль суданских умеренных исламистов и академических исто-
риков в суданском обществе.
6. Эволюция взглядов шейха/доктора Хасана ат-Тураби.
7. Аргументируйте свой выбор статьи из сборника «Мустакбал 
ал-харакат». Дайте детальную характеристику ее содержания 
с развернутыми цитатами из текста. 
3.3. Арабский мир:  
этноконфессиональные перспективы
Угрозы культурной памяти: региональные и глобальные. Поку-
шение на культурную память Ближнего и  Среднего Востока под 
конфессиональными лозунгами – примета третьего тысячелетия, 
если вести отсчет утрат с  разрушения талибанами гигантских 
статуй Будд (Бамиан, Афганистан) в 2001 г. Конечно, культурные 
ценности уничтожались при любых социальных потрясениях, но 
сегодня фанатики провозглашают «идейную чистку», освобожда-
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по мнению экстремистов, позволяет начать историю человечества 
с чистого листа.
Гражданские волнения и  войны в  Ираке и  Сирии привели 
к  новым потерям: уничтожаются материальные свидетельства 
языческого прошлого, такие как всемирно известные ассирий-
ские стражи дворца в  Нимруде или ансамбли Пальмиры, столь 
близкой для жителей Санкт-Петербурга, названного Северной 
Пальмирой. В  2015 г. боевики запрещенного в  России ИГ взор-
вали два пальмирских святилища – храм Бела и  храм Баалша-
мина – и выложили в Интернет эти и другие свидетельства сво-
его вандализма. Освобождение города весной 2016 г., отмеченное 
концертом российских музыкантов в  Пальмире, было с  облегче-
нием встречено международным культурным сообществом.
В 2014 г. Комитет ЮНЕСКО по защите культурных ценностей 
при вооруженных конфликтах осудил многократное и  умыш-
ленное причинение ущерба культурным ценностям – особенно 
в  Сирийской Арабской Республике и  Республике Ирак. Гене-
ральный директор ЮНЕСКО Ирина Бокова назвала разрушения 
в  Мосуле нарушением резолюции Совета Безопасности ООН 
№ 2199, а разрушения в Нимруде – военным преступлением.
Гораздо меньше вспоминают об уничтожении культурного 
наследия Ливии, трагедии иракских городов Ракки и  Тикрита. 
И  совсем редко говорят о  том, что происходит в  Йемене, колы-
бели южноаравийской цивилизации. Широкомасштабные бое-
вые действия с использованием тяжелого вооружения и воздуш-
ные бомбардировки нанесли ущерб историческим ансамблям 
Саны и  других городов Йемена. Полностью разрушен новый 
музей в  Замаре с  его богатыми коллекциями древних надписей, 
барельефов и  скульптур. Погибло археологическое городище 
1-го тыс. до н. э. Баракиш – город царства Маин, который поща-
дило время, но уничтожили люди. Под угрозой всемирно извест-
ный Национальный музей в  Сане, музеи Адена и  других йемен-
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мировой культуры вызовы радикалов-джихадистов, практикую-
щих сознательное уничтожение культурной памяти для идеоло-
гического переписывания истории. Реальная опасность угрожает 
знаменитому хадрамаутскому городу глинобитных небоскребов 
Шибаму, для сохранения которого была проведена в  свое время 
большая работа международных культурных организаций. 2 июля 
2015 г. Комитет Всемирного наследия включил Шибам вместе со 
старым городом Саны в  список объектов всемирного наследия, 
находящихся под угрозой.
Сегодня судьба йеменского культурного наследия настолько 
драматична, что некоторые представители местной интеллиген-
ции считают: кризис уже достиг дна, и  от этой низшей точки 
можно двигаться только вверх. Есть надежда, что институты гра-
жданского общества можно постепенно восстановить, если опи-
раться на традиционные для арабского мира механизмы само-
регулирования и  самоорганизации. Опасность для культурной 
памяти усугубляется гуманитарными проблемами, из них едва ли 
не самая главная – вовлеченность детей и подростков в военные 
действия. По оценке ЮНИСЕФ, около трети вооруженных участ-
ников конфликта – несовершеннолетние. Это касается всех про-
тивоборствующих сторон. Несмотря на неоднократные призывы 
прекратить подобную практику, ситуация далека от разрешения.
Чтобы привлечь внимание к  событиям на юге Аравии, 
ЮНЕСКО провела всемирную кампанию «Неделя Йеменского 
культурного наследия – музеи мира за Йемен». На призыв 
ЮНЕСКО откликнулись и  музеи нашей страны: Музей культур 
народов Востока в  Москве, Государственный Эрмитаж и  Музей 
антропологии и  этнографии им. Петра Великого в  Санкт-Петер-
бурге. Более 30 лет назад сотрудники этих музеев начали исследо-
вательскую работу в  Йемене в  составе комплексной экспедиции 
отечественной Академии наук. Востоковеды и  археологи России 
вместе с  коллегами из Германии, Италии, Франции, Голландии, 




1253. Конфессиональное и социальное на юге арабского мира: ХХI век 
мира и  его населением независимо от его конфессиональной 
и этнической принадлежности.
Политические экстремисты, выступающие от имени конфес-
сионального большинства, насильственно перекраивают и  обед-
няют этноконфессиональную карту региона. Затянувшийся кризис 
выходит за пределы Ближнего Востока. Так, еще десять с лишним 
лет назад квалифицированные эксперты, изучавшие перспек-
тивы исламских общин в Европе1, не могли даже представить себе 
сокрушительный эффект от потока ближневосточных беженцев: 
европейский избиратель существенно «поправел», а  на референ-
думе 2016 г. в Великобритании высказался (пусть незначительным 
большинством – 51,9%) за выход страны из Европейского союза. 
Методы, оценки, прогнозы. Для того чтобы избежать гру-
бых ошибок в  прогнозировании локальных и  глобальных соци-
окультурных процессов, многие специалисты с  бóльшим или 
меньшим успехом пытаются совместить микро- и макроподходы. 
В  последнее десятилетие внимание ряда исследователей привле-
кает мир-системный анализ, определяемый современным амери-
канским социологом-неомарксистом Иммануилом Валлерстай-
ном как изучение горизонтальных связей между историческими 
сообществами и  в  целом между историко-культурными ареа-
лами, этносами и экономиками2. Среди отечественных сторонни-
ков мир-системного подхода назовем арабиста А. В. Коротаева, 
соединившего этот подход с  теорией российского экономиста 
Н. Д. Кондратьева (1892–1938) о  циклах/волнах социально-эко-
номического развития; каждая «кондратьевская волна» продол-
жается примерно 40–60 лет.
1 См., напр.: Соболев В. Г. Мусульманские общины в государствах Европей-
ского Союза: проблемы и перспективы. СПб.: Изд-во СПбГУ, 2003.
2 Подробнее о  взглядах И. М. Валлерстайна см.: Валлерстайн И. Мироси-
стемный анализ: Введение / пер. Н. Тюкиной. М.: Территория будущего, 2006; 
Балибар Э., Валлерстайн И. Раса, нация, класс. Двусмысленные идентичности = 
Race, nation, class. Ambiguous identities / общ. ред. Д. Скопина, Б. Кагарлицкого. 
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Обращаясь к  социально-политическому кризису, охватив-
шему арабский мир с  2011 г. и под названием «Арабская весна» 
ставшему предметом изучения многих востоковедов1, А. В. Коро-
таев предполагает, что мир-система испытала в  это время фазо-
вый переход в  качественно новое состояние глобальной соци-
ально-политической дестабилизации – пятую кондратьевскую 
волну, спровоцированную новыми технологиями связи (Интер-
нет с социальными сетями, спутниковое телевидение, мобильная 
телефония)2.
Следует добавить, что для характеристики текущей этнокон-
фессиональной ситуации в  арабском мире и  прогнозов на буду-
щее применимы стандартные приемы ситуационного анализа, 
например, методика, широко используемая в бизнесе и известная 
как SWOT – английский акроним: strengths (силы), weaknesses 
(слабости), opportunities (благоприятные возможности) и  threats 
(угрозы). Исходя из указанных четырех критериев, для превра-
щения слабостей в силу и устранения угроз необходимо исполь-
зовать благоприятные возможности, существующие в  традици-
онном арабском социуме, издавна прибегающем для разрешения 
конфликтов к  механизмам посредничества (третейского суда) 
и/или прямого диалога.
Идеи диалога и  партнерства цивилизаций стали в  третьем 
тысячелетии не только предметом академических дискуссий, но 
и  насущной задачей политики. Важной частью этого процесса 
должен быть межрелигиозный (межконфессиональный) диалог, 
по мнению короля Саудовской Аравии Абдаллаха, чью инициа- 
1 См., напр.: Мирский Г. И. «Арабская весна» между Америкой и «Аль-Каи-
дой» // Ближний Восток. 2012. С. 117–130.
2 Коротаев А. В., Шишкина А. Р., Исаев Л. А. Арабская весна как триггер 
глобального фазового перехода? // Полис. Политические исследования. 2016. 
№ 3. С. 108–122; подробнее см.: Коротаев А. В., Халтурина Д. А. Современные 
тенденции мирового развития. М.: ЛИБРОКОМ/URSS, 2009; Коротаев А. В. и др. 
Законы истории: Математическое моделирование и прогнозирование мирового 
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тиву поддержала и  Россия как наблюдатель при Организации 
исламского сотрудничества (ОИС, до 2011 г. – Организация 
Ислам ская Конференция, ОИК)1. Одним из шагов, сделанных 
Русской православной церковью для подготовки христианско-
мусульманского диалога, можно считать работу молодого ара-
биста, священника о. Иоанна (Васильева), анализирующего воз-
можности для такого диалога с  привлечением широкого круга 
исламских источников2.
Что дальше? В  ряде пессимистических и  оптимистических 
сценариев фигурирует понятие сингулярность – технологиче-
ская, демографическая, экономическая, культурная и  т. д., т. е. 
гипотетический момент, после которого тот или иной процесс 
будет настолько быстрым и  сложным, что окажется недоступ-
ным нашему пониманию. В аргументации за и против некоторые 
дискутанты прибегают к  методам математического моделиро-
вания исторических процессов – клиодинамике, как назвал это 
направление (по имени Клио, музы истории и эпической поэзии) 
российско-американский ученый П. В. Турчин. А. В. Коротаев 
рассматривает концепцию сингулярности как метафору, считая, 
что «точка сингулярности» – это не катастрофический «уход 
в  бесконечность», а  фазовый переход, качественная трансфор-
мация мир-системы3. Но как измерить это качество? Дискуссия 
продолжается, и каждый новый день приносит новые доводы ее 
участникам.
1 Попов В. В. Межцивилизационный диалог на Ближнем Востоке // Ближ-
ний Восток. 2012. С. 580–588.
2 Васильев Иоанн. Богословские основания для межрелигиозного диалога 
в исламской традиции. Ставрополь; Пятигорск: СНЕГ, 2015.
3 Коротаев А. В. Новые технологии и  сценарии будущего, или Сингуляр-
ность уже рядом? Размышления над книгой «Новые технологии и продолжение 
эволюции человека? Трансгуманистический проект будущего» (М.: ЛКИ/URSS, 
2008) // История и  синергетика. Методология исследования. 2-е изд. М.: ЛКИ/
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Вопросы и задания для самоконтроля
1. Каковы этноконфессиональные аспекты ближневосточного 
кризиса для арабского мира в  целом и  для отдельных его 
стран в частности?
2. Прочитайте статьи: Коротаев А. В., Исаев Л. А. Анатомия 
египетской контрреволюции // Мировая экономика и между-
народные отношения. 2014. № 8. С. 91–100; Коротаев А. В., 
Шишкина А. Р., Исаев Л. А. Арабская весна как триггер гло-
бального фазового перехода? // Полис. Политические иссле-
дования. 2016. № 3. С. 108–122. Сформулируйте основные 
тезисы, защищаемые авторами статей. Аргументируйте свое 
согласие или несогласие с ними.
3. Какие методы и подходы к изучаемой теме кажутся вам наи-
более плодотворными? Какие результаты ожидаются вами от 
ее микро- и макроанализа?
4. Назовите четыре критерия методики SWOT.
5. Возможен ли успешный межконфессиональный (христиан-
ско-мусульманский) диалог? Что для этого необходимо?




4. Итоговый опрос  
по всему курсу
Вопросы по темам
1. Социокультурная роль основных религий в  современном 
мире.
2. Дать развернутые определения следующим терминам: поли-
теизм, монотеизм, этнос, конфессия, этноконфессиональная 
община/группа.
3. Этноконфессиональная характеристика населения арабских 
стран Ближнего Востока и Северной Африки в наши дни.
4. Религиозная ситуация в Аравии накануне ислама.
5. Восточное христианство: триадологические и  христологиче-
ские споры.
6. Восточное христианство: мелькиты, монофиситы, несто-
риане, монофелиты.
7. Восточное христианство: марониты.
8. Правовое положение «ахл ал-китаб» в исламе.
9. Ислам: сунниты, шииты, хариджиты.
10. Ислам: исмаилиты, друзы, алавиты.
11. Ислам: суфизм и мусульманская умма.
12. Ислам: религиозные доктрины и социальная практика.
13. Миллеты в Османской империи.
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15. Мусульманский реформизм, фундаментализм, панисламизм.
16. Ваххабиты, салафиты.
17. Исламизм и панарабизм: история вопроса.
18. Современные этноконфессиональные конфликты в арабском 
мире: Ливан, Сирия.
19. Современные этноконфессиональные конфликты в арабском 
мире: Йемен и Саудовская Аравия.
20. Современные этноконфессиональные конфликты в арабском 
мире: Судан.
21. Современные тенденции в  исламской науке о  человеке 
(по сборнику «Ал-Харакат ал-исламиййа»).
22. Этноконфессиональная ситуация в  арабском мире: перспек-
тивы развития.
В качестве дополнительных могут быть заданы вопросы из 
разделов «Вопросы и задания для самоконтроля».
Информационное  
обеспечение
Для самостоятельного чтения на арабском языке с  последу-
ющей проверкой преподавателем и  обсуждением на семинаре 
предлагается одна из статей сборника: Мустакбал ал-харакат ал-





Арабские тексты  
для самостоятельной работы
Сб. Мустакбал ал-харакат ал-исламиййа ал-му‘асира. Хартум, 
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1) Али Салих Каррар.  







د.غازي صلاح الدين العتباني
المشاركون
 د. محمد مجذوب محمد �صالح
د.رحمة عثمان محمد
�أ .د.ح�صن مكي محمد �أ حمد
د.مهدي �صاتي
د.طارق �أ حمد عثمان
�أ .د.�صليمان حامد �أ حمد
د.�لمعت�صم �أ حمد علي �لأ مين              
د.طارق محمد نور                           
د.ح�صن �لحاج علي �أ حمد              
د.علي �صالح كر�ر                              
د.قي�صر مو�صى �لزين                      
�أ .فاطمة �لعاقب                            
مستقبل الحركات الإسلامية
الأوراق المقدمة إلى ورشة الحركات الإسلامية
(72- 82 مارس 7002م)




134 Этноконфессиональная ситуация в арабском мире
133







1. حسن محمد الفاتح قريب الله، التصّوف في السودان إلى نهاية عصر الفونج، كلية الدراسات العليا- جامعة 
الخرطوم، ص8.
2. عثمان سيد أحمد، الدين والسياسة، نشأة وتطّور الختمية والأنصار.
3. يوسف فضل حسن، الهجرات البشرية وأثرها في سودان وادي النيل، ضمن معالم تاريخ الإسلام في السودان. 
مؤتمر الإسلام في السودان، جماعة الفكر والثقافة الإسلامية- الخرطوم، دار الفكر للطباعة والنشر، 7891، انظر 
أيضًا  مقدمة  بروفيسور  يوسف  فضل  لكتاب  الطبقات  لمحمد  النور  بن ضيف  الله،  ط.3.  الخرطوم-  دار  جامعة 
الخرطوم للنشر 5891، ص8-41، ومقدمته لموسوعة أهل الذكر بالسودان، ط1، المجلس القومي للذكر والذاكرين- 
الخرطوم 4002م، مج1 ص8-71.
الطرق الصوفية في السودان: منظور تأريخي
الطرق الصوفية في السودان: منظور تأريخي
د.علي صالح كرار
ل يختلف اثنان في اأن الطرق ال�ضوفية قد �ضّكلت وجدان معظم اأهل ال�ضودان 
وتركت اآثارا ًمتعددة ومتجددة في الحياة ال�ضودانية منذ منت�ضف القرن ال�ضاد�ض 
ع�صر  الميلادي،  مما  اأك�ضب هذه الآ ثار  اأهمية خا�ضة في درا�ضة  الأ �ضول  الفكرية 
للمجتمع والروافد المغذية والموؤ ثرة في ت�ضكيل ال�ضخ�ضية ال�ضودانية وارتباط ذلك 
بالمتغيرات  الجتماعية والثقافية وال�ضيا�ضية في الحقب  التاريخية المختلفة. ولعلنا 
نتفق مع البروفي�ضور الراحل ال�ضيخ ح�ضن الفاتح قريب الله فيما ذهب اإليه من اأن 
الت�ضّوف في ال�ضودان يعتبر متنف�ضًا طبيعيًا واتجاهًا حتميًا للمزاج الديني والنزعة 
الروحية التي ظلت تجلل المجتمع ال�ضوداني(1).
ت�ضعى هذه الورقة اإلى تناول الطرق ال�ضوفية في ال�ضودان من منظور تاريخي، 
م�ضتندة في ذلك اإلى في�ض من الم�ضادر والمراجع التي تذخر بها دار الوثائق القومية 
ومكتبات  موؤ �ض�ضاتنا  العلمية  والثقافية.  ولن  تكتمل  جدوى  هذا  الطرح  دون 
التعر�ض لل�ضياق القت�ضادي والجتماعي الذي ظهرت فيه هذه الطرق.
يرى البروفي�ضور عثمان �ضيد اأحمد اأن التطّور التاأ ريخي للاإ �ضلام في ال�ضودان 
يدفعنا اإلى القول باأن ال�ضوفية وجدت طريقها اإلى ال�ضودان عقب انت�ضار الإ �ضلام 
ودخوله مبا�صرة(2). ويعزز هذا الراأي ما ذهب اإليه البروفي�ضور يو�ضف ف�ضل ح�ضن 
من اأن الثقافة الفقهية التي وجدت �ضبيلها اإلى ال�ضودان منذ وقت مبكر لم ت�ضتهِو 
كل ال�ضودانيين وف�ضّ ل عامة النا�ض النخراط في الت�ضّوف(3).
ويذكر  البروفي�ضور  الراحل محمد  اإبراهيم  اأبو  �ضليم  اأن  الحركة  ال�ضوفية مرت 
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مستقبل الحركات الإسلاميــــــة
31
4. محمد إبراهيم أبو سليم، “دور العلماء في نشر الإسلام في السودان”، مؤتمر الإسلام في 
السودان، قاعة الصداقة- الخرطوم، نوفمبر 2891، أعد المقالات للنشر مدثر عبد الرحيم والطيب 
زين العابدين ط1، دار الأصالة- الخرطوم 7891، ص63.
5. حسن مكي محمد أحمد، الثقافة السنارية المغزى والمضمون بمناسبة مرور خمسمائة عام 
هجري على قيام سلطنة سنار الإسلامية، جامعة أفريقيا العالمية- مركز البحوث، إصدار رقم 
51، ص1.
6. إدريس سالم الحسن، الدين في المجتمع السوداني: نميري والطرق الصوفية 2791-0891
معلومات عنها لنقطاع الأ خبار، وهذا بالتاأ كيد ل يعني اأن ال�ضودانيين لم ي�ضهدوا 
في هذه الفترة حركة �ضوفية، بل قد مار�ضوا الحياة ال�ضوفية كاملة بما فيها النت�ضاب 
اإلى الطرق وال�ضتغال بمذهب اأهل الباطن في الحياة. ومرحلة ثانية: اأخذت فيها 
الطرق تظهر وتنمو وتاأ خذ اتجاهات جديدة على نحو ما نجد في الطريقة ال�ضاذلية 
التي اهتمت بالجوانب العلمية لأ ن موؤ �ض�ضها كان عالمًا. ثم جاءت المرحلة الثالثة 
والتي ظهرت نتيجة لموؤ ثرات الحجاز القوية والتي بداأت في اأواخر القرن ال�ضابع 
ع�صر الميلادي و�ضهدت هذه المرحلة ظهور طرق ذات اتجاه تجديدي مثل ال�ضمانية 
والختمية والإ �ضماعيلية، واهتمت هذه الطرق اهتمامًا كبيرا ًبن�صر الدعوة بجانب 
بث تعاليمها ومبادئها(4).
ويعتبر البروفي�ضور ح�ضن مكي اأن قيام �ضلطنة الفونج الإ �ضلامية في عام 4051م 
على  اأنقا�ض مملكة  �ضوبا  الم�ضيحية  نقطة تحّول وفا�ضلة ح�ضارية مهمة بدللتها 
الفكرية والثقافية في اتجاه تكوين المجتمع ال�ضوداني الجديد(5). فقد �ضّجع �ضلاطين 
الفونج توافد العلماء والمت�ضوفة للبلاد واأجزلوا لهم العطاء والهبات. ويذكر الدكتور 
اإدري�ض �ضالم الح�ضن  اأن دولة الفونج قد  اأحدثت منذ عهودها الأ ولى تحوُّ ًل مهمًا 
فيما  يتعلق بملكية الأ ر�ض،  فال�ضلطان هو  المالك  الفعلي للاأ ر�ض غير  الم�ضتخدمة 
في مملكة الفونج ويمكنه الت�صرف فيها كيفما �ضاء ولمن �ضاء، �ضواء كان ذلك لفرد 
اأو مجموعة.  كما  �ضّكلت  التجارة  المورد  الأ هم  لعائدات  دولة  الفونج،  اإذ  تميزت 
عا�ضمتها  �ضنار  بموقع  اإ�ضتراتيجي في  ملتقى  الطرق  بين  اإثيوبيا وغرب وجنوب 
ال�ضودان مع محاور التجارة عبر نهر النيل وعن طريق ميناءي �ضواكن وعيذاب على 
البحر الأ حمر مع �ضبه الجزيرة العربية وحواليها. وي�ضيف الدكتور اإدري�ض �ضالم: 
«وبهذه الخلفية يمكننا فهم اأ�ضباب الترحيب والحما�ضة التي ا�ضتقبلت بها الطرق 






الطرق الصوفية في السودان: منظور تأريخي
الطرق الصوفية:
وفدت الطرق ال�ضوفية لل�ضودان من عدة م�ضادر هي الحجاز وم�صر و�ضمال 
وغرب اأفريقيا. في المراحل الباكرة كان الأ ثر ال�ضوفي الحجازي اأقوى من �ضواه، 
وربما يكون مرد ذلك اإلى القيمة الروحية للحجاز والأ ثر الوجداني العميق لذلك 
على  ال�ضودانيين. ووفقًا للمراحل  التي  اأوردناها  اآنفًا على ل�ضان  البروفي�ضور  اأبو 
�ضليم،  لدخول  الت�ضوف  في  ال�ضودان،  فاإ ن  مرحلة  دخول  الطرق  كموؤ �ض�ضات 
منظمة  ذات  تعاليم  واأذكار  واأوراد  جماعية  وم�ضتركة  قد  �ضبقتها  مرحلة  اتجاه 
فردي في الت�ضوف بهدف مجاهدة النف�ض وتطهيرها. وحتى الذين انخرطوا في 
حلقات ومراكز العلم الفقهي ونهلوا من ر�ضالة اأبي زيد القيرواني ومخت�صر خليل 
زاوجوا بين ذلك والت�ضّوف، فا�ضتملت تراجمهم و�ضيرهم على عبارات تعك�ض 
هذا  المنهج  اأو  التجاه  مثل  (جمع  بين  العلم  والت�ضوف)،  اأو  (جمع  بين  ال�صريعة 
والحقيقة)، اأو (جمع بين علوم الظاهر والباطن).
�ضاد  هذه  التجاه  الفردي  في  الت�ضّوف  المرحلة  التي  �ضبقت  مجيء  ال�ضيخ  تاج 
الدين البهاري، اأول داعية للطريقة القادرية، والتي ت�ضير معظم الم�ضادر اإلى اأنها 
اأقدم الطرق دخوًل في ال�ضودان. وينبغي اأن ن�ضير هنا اإلى اأن ال�ضودان خلال تاأ ريخ 
تاأ ثره بالطرق ال�ضوفية �ضهد نوعين من الطرق؛ اأولهما الطرق القديمة اأو التقليدية 
ذات  الم�ضيخات  والقيادات  المتعددة والإ دارة  اللامركزية، ومن  اأمثلة هذا  النوع 
الطريقة القادرية وال�ضاذلية.
اأما النوع الثاني فهو عبارة عن الطرق ذات القيادة المركزية والمتاأ ثرة بالحركات 
التجديدية والإ �ضلاحية التي �ضهدها العالم الإ �ضلامي في الفترة من  اأواخر القرن 
ال�ضابع ع�صر وحتى اأواخر القرن التا�ضع ع�صر. وتندرج تحت هذا النوع الطريقة 
ال�ضمانية والطريقة التجانية والطرق المتاأ ثرة بمدر�ضة ال�ضيد اأحمد بن اإدري�ض وهي 
الختمية والإ �ضماعيلية والر�ضيدية والأ حمدية الإ دري�ضية.
الطرق القديمة:
الطريقة القادرية:
تعتبر الطريقة القادرية -التي ُتعرف اأي�ضًا بالجيلانية- من اأو�ضع الطرق انت�ضارا ً
في  العالم  الإ �ضلامي  وُتن�ضب  اإلى  ال�ضيخ  عبد  القادر  الجيلاني  (074-  165هـ/ 
7701- 6611م) والذي ولد بجيلان اأو كيلان باإ قليم طبر�ضتان باإ يران وتوفي 
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ال�ضافعي واأحمد بن حنبل، و�ضحب اأحد �ضيوخ الت�ضّوف هو ال�ضيخ حماد الدبا�ض 
واأخذ عنه الطريق. وقد انت�صرت تعاليم ال�ضيخ عبد القادر الجيلاني بوا�ضطة تلاميذه 
في  اأنحاء  وا�ضعة  من  العالم  الإ �ضلامي. وكان  من  بين هوؤ لء  التلاميذ  ال�ضيخ  تاج 
الدين  البهاري  الذي  قدم  ال�ضودان في  نحو  عام  (589هـ/7751م)  من  بغداد 
عن طريق الحجاز اإثر دعوة من التاجر ال�ضوداني داود بن عبد الجليل، واأقام معه 
في وادي �ضعير نحو �ضبع �ضنوات. وقد اأعطى الطريق خلال هذه الفترة لعدد من 
المريدين منهم: محمد الهميم بن عبد ال�ضادق، جد ال�ضادقاب، وبان النقا ال�صرير، 
جد  اليعقوباب،  وال�ضيخ  عجيب  المانجلك،  �ضيخ  العبدلب،  وتاج  الدين  ولد 
التويم، جد  ال�ضكرية، وحجازي  بن معين،  موؤ �ض�ض  اأربجي وم�ضجدها. ويذكر 
محمد النور بن �ضيف الله اأن ال�ضيخ البهاري قد ذهب اإلى �ضمال ال�ضودان فاأ خذ 
عنه جماعة منهم الفقيه عبد الله الحمال جد ال�ضيخ حمد الترابي (7).
وفي تلك الفترة طلب ال�ضيخ تاج الدين البهاري من ال�ضيخ عبد الله بن دفع الله 
العركي،  تلميذ  ال�ضيخ عبد  الرحمن  بن جابر، وهو ممن ولهم  ال�ضيخ عجيب، 
�ضيخ العبدلب، الق�ضاء اأن ي�ضلك طريق القوم ولكنه رف�ض متعلًلا باأ نه لن يخلط 
ا�ضتغاله بالفقه والعلم ب�ضيئ اآخر. وتذكر بع�ض الم�ضادر اأن رف�ض ال�ضيخ العركي 
للت�ضليك ربما  يرجع  اإلى  اأن  ال�ضيخ  البهاري  قال  لطالبي  ال�ضلوك «�ضلوك  الطريق 
اأو البيعة بالذبح» وراأى ال�ضيخ العركي اأن الله لم ياأ مر بالتهلكة لذلك اأحجم عن 
البيعة(8).
غير اأن ال�ضيخ العركي لما راأى المكانة الرفيعة التي تبواأها حيران ال�ضيخ البهاري 
بين الفونج والعرب، وما ا�ضتهروا به من كرامات بين عامة النا�ض، اآثر اأن ينخرط في 
هذه الطريقة ولحق بال�ضيخ البهاري بالحجاز، فلما علم اأن الأ جل قد وافاه �ضلك 
الطريق على خليفته، وعاد اإلى ال�ضودان مر�ضدا ًللنا�ض. وقد كتب لفرع القادرية 
الذي اأ�ض�ضه ال�ضيخ عبد الله العركي ببلدة اأبو حراز النمو والزدهار اأكثر من فروع 
حيران ال�ضيخ تاج الدين. وتبواأت بلدة اأبو حراز مكانة مرموقة بين قرى ومدن 
ال�ضودان  تبعًا  لمكانة  �ضيوخها  ومقامهم  في  العلم  والت�ضّوف.  وتوا�ضل  ازدهار 
 7. كتاب الطبقات، تأليف محمد النور بن ضيف الله، تحقيق، بروفيسور يوسف فضل حسن، ط3، 







الفرع  العركي  في  عهد  ال�ضيخ  دفع  الله  الم�ضوبن،  ابن  ال�ضيخ  محمد  بن  اإدري�ض، 
وا�ضتوعبت  مدر�ضته  للعلم  طلابًا  من  كل  اأرجاء  ال�ضودان،  واأ�ضبحت  القرية 
قبلة  للمريدين من كل  قبائل  ال�ضودان مما جعلها  اأ�ضبه  بالمدينة،  اإذ  اإنها  ا�ضتوعبت 
الرفاعيين والجعليين وال�ضايقية والدناقلة والعبدلب وغيرهم و�ضادت بينهم اأخوة 
الطريق ورابطة الدين التي ت�ضمو فوق كل انتماء اأو ولء جهوي اأو عرقي.
ظلت بلدة اأبو حراز ت�ضطلع بهذه الر�ضالة الروحية حتى بعد زوال دولة الفونج 
نتيجة  للغزو  التركي الم�صري في عام  1281م. وفي خلال فترة  المهدية تم  اإجلاء 
العلماء والم�ضايخ اإلى اأم درمان على نحو ما اأثبته الموؤ رخون. غير اأن بلدة اأبو حراز 
عادت بعد المهدية توؤ دي دورها التاأ ريخي الموروث. ورغم انت�ضار التعليم الحديث 
اإل  اأن م�ضايخ الطريقة  القادرية  العركية  باأ بو حراز وطيبة واأم درمان وغيرها من 
مدن ال�ضودان يوؤ دون دورهم في الإ ر�ضاد والتوجيه وت�ضليك المريدين (9). 
يذكر ابن �ضيف الله في كتابه (الطبقات) اأن فترة الفونج كانت قد �ضهدت تاأ�ضي�ض 
فروع اأخرى للطريقة القادرية، من ذلك فرع ال�ضيخ اإدري�ض ود الأ رباب، الذي 
ينتمي  اإلى قبيلة المح�ض، وقد ولد ون�ضاأ وتوفي  بالعيلفون وله  ُقّبة تعتبر من معالم 
المنطقة. وقد تمتع ال�ضيخ اإدري�ض بنفوذ وا�ضع و�ضط �ضلاطين الفونج و�ضيوخ العبدلب 
وقام باأ دوار مقدرة في حل الخ�ضومات وف�ض النزاعات بين ال�ضلاطين.(01)
ومن فروع القادرية كذلك الفرع الذي اأ�ض�ضه ال�ضيخ ح�ضن ود ح�ضونة (توفي 
579 هـ/5661م) بقرية ود ح�ضونة بمنطقة اأبو دليق. وعرفت منطقة كترانج على 
النيل الأ زرق الطريقة القادرية على يد ال�ضيخ الم�ضوي بن عبد الدائم، حفيد ال�ضيخ 
عي�ضى بن ب�ضارة الأ ن�ضاري موؤ �ض�ض هذه القرية ومعهدها الديني(11).
ا�ضتمرت  هذه  الفروع  الم�ضتقلة  للطريقة  القادرية  في  ن�صر  تعاليمها،  وظهرت 
خلال القرن التا�ضع ع�صر والفترة التي تلته فروع م�ضتقلة اأخرى منها فرع ال�ضيخ 
اإبراهيم الأ مين الكبا�ضي (1021-6821هـ/7871-0781م) بقرية الكبا�ضي 
�ضمال مدينة الخرطوم بحري. ورغم نفوذ ال�ضيخ الكبا�ضي و�ضط قبيلة الكبابي�ض 
وكثرة  اأتباعه  بينهم  اإل  اأنه  ل يمت  لهذه  القبيلة ب�ضلة عرقية،  والراجح  اأنه  ينتمي 
9. يوسف فضل حسن وعبد الحميد محمد أحمد)محرران)، موسوعة أهل  الذكر  بالسودان: 
المجلس القومي للذكر والذاكرين، الخرطوم 4002، مج1 ص433-243.
01. كتاب الطبقات، مصدر سابق ص94-07.
11. المصدر السابق ص331-841.
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اإلى اأ�صرة العركيين. وقد �ضلك ال�ضيخ الكبا�ضي الطريق على يد ال�ضيخ طه الأ بي�ض 
البطحاني ويت�ضل �ضنده ال�ضوفي بال�ضيخ عبد الله العركي(21).
عا�صر ال�ضيخ الكبا�ضي عددا ًمن �ضيوخ وزعماء الطرق الم�ضهورين في ال�ضودان، 
وكانت تربطه بهم �ضلات طيبة وعلائق حميمة ومنهم على �ضبيل  المثال  ال�ضيد 
الح�ضن الميرغني، ابن ال�ضيد محمد عثمان الميرغني موؤ �ض�ض الطريقة الختمية، وال�ضيخ 
اأحمد الجعلي. موؤ �ض�ض فرع القادرية بكدبا�ض، وال�ضيخ العبيد ود بدر، موؤ �ض�ض 
فرع القادرية باأ م �ضوا ًبان(31).
من  فروع  القادرية  الموؤ ثرة  ذلك  الذي  اأ�ض�ضه  ال�ضيخ  اأحمد  الجعلي  بكدبا�ض. 
وينتمي  ال�ضيخ  الجعلي  اإلى الح�ضبلاَّ ب  اأحد  فروع  ال�صريحاب من  الجعليين. وقد 
ولد بالمخيرف بمنطقة بربر في عام 8181م، و�ضلك الطريق على �ضوفي فار�ضي 
الأ �ضل  هو  ال�ضيخ  عبد  الرحمن  الخرا�ضاني،  وكان  قد  زار  مدينة  بربر  في  عام 
5681م خلال فترة الحكم التركي الم�صري. وعند فتح مدينة بربر بوا�ضطة قوات 
المهدية في عام 4881م ا�ضتدعي ال�ضيخ الجعلي اإلى مدينة اأم درمان حيث مكث 
حتى نهاية الدولة المهدية لكنه عاد بعدها اإلى قريته كدبا�ض حيث توفي ودفن في 
عام 2091م، وما زال مركزه مزدهرا ًحتى يومنا هذا(41).
ول بد لنا من اأن ن�ضير كذلك اإلى فرع البادراب الذي اأ�ض�ضه ال�ضيخ العبيد ود 
بدر (6221-2031هـ/ 1181-4881م)، وكان مقر هذا الفرع اأول الأ مر 
بقرية النخيرة التي اأوقد بها ال�ضيخ العبيد نار القراآن في عام (4621هـ/7481م) 
واأن�ضاأ بها م�ضجده المعمور والم�ضهور حالي�ًا. وتذكر الم�ضادر اأن ال�ضيخ العبيد قد 
عمل على تطوير الطريقة القادرية واأدخل الروح الحتفالية الجماعية لكل فروع 
القادرية بدًل عن انفراد كل مركز بنف�ضه وذلك خلال الحتفال بالموا�ضم والأ عياد 
والمولد  النبوي والإ �صراء والمعراج والحوليات وتن�ضيب خليفة جديد. وعند قيام 
المهدية  بقيادة  الإ مام  المهدي  ان�ضغل  ال�ضيخ  العبيد  بن�صرتها  حتى  وفاته  في  عام 
21. موسوعة أهل الذكر بالسودان، مرجع سابق، ص 173-873، انظر أيضًا
  p.03-53.،  2991  ،  hilaS ilA، naduS eht ni sdoohrehtorB ifuS ،nodnoL 
rarraK
31. موسوعة أهل الذكر بالسودان، المصدر السابق، ص673، ,sdoohrehtorB ifuS ,rarraK 
pp. 23-33.






4881م وخلفه  ابنه الخليفة  اأحمد، وا�ضتمر الفرع مزدهرا ًتحت قيادة واإ�صراف 
البادراب حتى يومنا هذا(51).
الطريقة الشاذلية:
تن�ضب الطريقة ال�ضاذلية اإلى ال�ضيخ ال�صرير اأبي الح�ضن ال�ضاذلي، وهذا هو ا�ضم 
ال�ضهرة  وا�ضمه  الحقيقي  علي  بن  عبد  الله  بن  عبد  الجبار.  ولد  بالمغرب  في  عام 
(395هـ/6911م)  ثم  هاجر  اإلى  تون�ض  ثم  اإلى  م�صر،  حيث  اأقام  بالإ �ضكندرية 
وحقق نجاحًا عظيمًا. وقد وجدت اأحزابه واأوراده رواجًا لي�ض بين مريديه واأتباعه 
فح�ضب،  بل  بين  اأتباع  ومريدي  الطرق  الأ خرى.  ومن  اأ�ضهر  اأحزاب  ال�ضاذلية 
حزب (البحر). وقد اعتبر الدكتور زكي مبارك هذا الحزب من اأف�ضل الأ حزاب 
معنى  ولفظًا،  فهو  في  لفظه  تحفة  فنية  قليلة  النظائر،  وهو  في  معناه  قوة  روحية 
وعقلية نادرة المثال. توفي ال�ضيخ ال�ضاذلي �ضنة (656هـ/8521م) في طريقه اإلى 
الحج ودفن في حميثراء ب�ضحراء عيذاب(61).
وُيروى اأن الطريقة ال�ضاذلية دخلت البلاد ال�ضودانية قبل ع�صر الفونج اأي اأنها 
�ضابقة  للقادرية. واأن ذلك  قد تم على  يد  ال�صريف حمد  اأبو  دنانة، �ضهر  ال�ضيخ 
الجزولي  �ضاحب  (دلئل  الخيرات)،  في  القرن  التا�ضع  الهجري  الموافق  الخام�ض 
ع�صر الميلادي، واأن هذا العالم قد ا�ضتقر في �ضقادي غرب المحمية الحالية بولية 
نهر النيل(71).
ومن  اأ�ضهر  الذين  اأ�ضهموا  في  ن�صر  تعاليم  الطريقة  ال�ضاذلية  بال�ضودان  ال�ضيخ 
خوجلي بن عبد الرحمن وكان قادريًا في بداية اأمره. ويقال اإن �ضبب تحوله من 
القادرية هو ت�ضددهم وغلّوهم في الخ�ضونة واإظهار  الفقر على خلاف  ال�ضاذلية 
الذين كانوا يميلون اإلى الت�ضامح واإظهار النعمة(81).
ومن رموز ال�ضاذلية بال�ضودان ال�ضيخ حمد بن المجذوب، ثم جاء بعده حفيده 
محمد  المجذوب  بن  قمر  الدين،  الذي  �ضافر  اإلى مكة واأقام في  المدينة واأجيز من 
51. موسوعة أهل الذكر بالسودان، المصدر السابق، ص982-003، د. يحيى محمد إبراهيم. 
مدرسة أحمد بن إدريس وأثرها في السودان، بيروت، دار الجيل، ط1، 3991، ص513-913.
61. كتاب الطبقات، مصدر سابق، ص8.
71. المصدر السابق، ص ص091-302.
81. موسوعة أهل الذكر بالسودان، مرجع سابق، ص27-47 ويحيى محمد إبراهيم، مدرسة أحمد 
بن إدريس، مرجع سابق، ص 423-523.
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ال�ضيخ ال�ضويدي، ثم جاء اإلى �ضواكن عام 8421هـ/2381م، ومنها اإلى الدامر 
حيث ا�ضتقر ون�صر  اأوراد ال�ضاذلية بعد  اأن دمجها في اأوراد طريقته المجذوبية التي 
اأ�ضبحت رافدا ًمن الروافد الأ �ضا�ضية لنقل تعاليم ال�ضاذلية لل�ضودان(91).
انتقلت موؤ ثرات ال�ضاذلية كذلك عن طريق ال�ضيخ اأحمد الطيب الب�ضير (5511 
- 9321هـ /3071-  3281م)، موؤ �ض�ض الطريقة ال�ضمانية بال�ضودان، وكذلك 
كافة الطرق المنبثقة عن المدر�ضة التي اأ�ض�ضها العالم وال�ضوفي المغربي ال�ضيد اأحمد 
بن اإدري�ض وعلى راأ�ضها الطريقة الختمية والإ �ضماعيلية والأ حمدية الإ دري�ضية.
الطريقة السمانية:
ُتن�ضب  هذه  الطريقة  لل�ضيخ  محمد  بن  عبد  الكريم  ال�ضمان  المدني  (2311  -
9811 هـ /0271-  5771م)، الذي جمع بين ثقافة المغرب والحجاز واأخذ 
الطريقة  الخلوتية  عن  ال�ضيخ  م�ضطفى  البكري  والنق�ضبندية  عن  ال�ضيخ  بهان�ضاه 
النق�ضبندي، وذاعت �ضهرته فق�ضده كثير من  التلاميذ واأخذوا عنه، ومن هوؤ لء 
ال�ضيخ اأحمد الطيب الب�ضير، الذي جدد عليه طرقًا �ضبق اأن اأجيز فيها، ثم لزمه 
واأخذ عنه الطريقة الخلوتية، والقادرية، والنق�ضبندية، والأ نفا�ضية، والموافقة �ضلوكًا 
وتحقيقًا واأجازه ال�ضيخ ال�ضمان بجميع طرقه واأمره بالعودة اإلى بلاده.
تمكن ال�ضيخ  اأحمد الطيب، بف�ضل علمه وحكمته، من ا�ضتقطاب العديد من 
المريدين،  وتميزت طريقته  بالتنظيم  الدقيق  والكيان  المركزي  والم�ضيخة  الموحدة. 
وقد حرر  ال�ضيخ  اأحمد  الطيب  الت�ضّوف في  ال�ضودان  من  كثير  من  اأوجه  الغلو 
والممار�ضات الخاطئة، واأولى الجانب الفكري والفل�ضفي للت�ضّوف عناية خا�ضة. 
ورغم النجاح والنت�ضار الوا�ضع الذي حققته هذه الطريقة اإل اأنها انق�ضمت بعد 
وفاة موؤ �ض�ضها في عام 3281م اإلى ثلاثة فروع: تزعم اأحدها حفيده ال�ضيخ محمد 
�صريف نور الدائم (توفي 92 �ضوال 8621هـ/ 7 اأغ�ضط�ض 1581م)، واعتمد 
على �ضلة  الرحم  التي  تربطه  بموؤ �ض�ض  الطريقة في  اإثبات  اأحقيته.  واأ�ض�ض  ال�ضيخ 
اأحمد  الب�ضير  فرعًا  م�ضتقًلا  واأظهر  ميله  لل�ضيخ  القر�ضي  ود  الزين،  الذي  ا�ضتقل 
بدوره  بالفرع  الثالث،  والأ خيران  اعتمدا  على  ال�ضند  ال�ضوفي  المبا�صر  بال�ضيخ 
91. طارق أحمد عثمان، الطريقة السمانية وأثرها الديني والاجتماعي في السودان منذ دخولها 
في  سنة  6671م  وإلى  سنة  5591،  رسالة  دكتوراة  في  الدراسات  الأفريقية-  جامعة  أفريقيا 
العالمية- الخرطوم 0002م، مواضع متفرقة من الرسالة؛ يحيى محمد إبراهيم، مدرسة أحمد بن 






الموؤ �ض�ض. ومهما كانت اأدلة كل طرف من حيث الوراثة اأو اأحقية ال�ضند فاإ ن هذه 
النق�ضامات  قد  اأ�ضعفت  الطريقة واأ�ضحت  تفتقر  اإلى  الكيان  المركزي  والقيادة 
والم�ضيخة  الواحدة  التي  كانت  تتميز  بها  واأ�ضبحت  �ضبيهة  بالطرق  التقليدية 
المتعددة الم�ضيخات والكيانات(02).
مدرسة السيد أحمد بن إدريس:
ولد  ال�ضيد  اأحمد  بن  اإدري�ض  بن  محمد  بن  علي  في  اأ�صرة  دينية  بقرية  مي�ضور 
بالقرب من  مدينة  فا�ض  بالمغرب  �ضنة  3611هـ/0571م، وهو من  ذرية الإ مام 
اإدري�ض بن عبد الله المح�ض من ال�ضادة الأ دار�ضة المقيمين بالمغرب، والذين يلحقون 
ن�ضبهم بال�ضيد الح�ضن بن علي ر�ضي الله عنهما. وبعد اأن حفظ القراآن الكريم وقراأ 
كثيرا ًمن المتون ونال ق�ضطًا وافرا ًمن العلوم انتقل، وهو في الع�صرين من عمره، اإلى 
فا�ض حيث اأخذ عن علمائها في علوم الظاهر كافة وزاوج بينها وبين الت�ضّوف.
تحدثنا الم�ضادر عن ن�ضاطه ال�ضوفي في المغرب، والمناظرة التي جرت بينه وبين 
علماء المغرب في فا�ض، وكيف اأنه قرر الرحيل اإلى الم�صرق حيث و�ضل اإلى ميناء 
الإ �ضكندرية، ثم قام بزيارة اإلى �ضعيد م�صر حيث اختار قرية الزينية مقرا ًلإ قامته 
ومركزا ً لن�ضاطه.  وقد  زار  ال�ضيد  اأحمد  بن  اإدري�ض  ال�ضعيد  مرة  اأخرى  عقب 
انتقاله  للاإ قامة بمكة  التي و�ضل  اإليها في  اأواخر  �ضنة  3121هـ/9971م، حيث 
با�صر ن�ضاطه، ووفد اإليه التلاميذ واأخذوا عنه و�ضاعدوا في ن�صر تعاليمه. وقد واجه 
معار�ضة  من  علماء  مكة  عندما  جاهر  باآرائه  الجريئة  في  الراأي  والتقليد  مما  دفعه 
للهجرة  اإلى  اليمن حيث  ا�ضتقر  بقرية �ضبيا في  منطقة ع�ضير في  �ضنة  5421هـ/
0381م وبا�صر ن�ضاطه وتوافد عليه النا�ض من اأنحاء العالم الإ �ضلامي. توفي ال�ضيد 
اأحمد  بن  اإدري�ض  ودفن  ب�ضبيا  في  الحادي  والع�صرين  من  رجب  �ضنة  3521هـ 
الموافق 12 اأكتوبر 7381م.
وكما ذكرنا فاإ نه كان قد اأقام بمكة مدة اأربعة ع�صر عامًا، قبل انتقاله اإلى اليمن 
واأ�ض�ض خلالها مدر�ضة للعلم والت�ضّوف ا�ضتقطبت اأعدادا ًمقدرة من التلاميذ من 
�ضائر اأنحاء العالم الإ �ضلامي، ومن الذين اأ�ضهموا في و�ضول تعاليمه اإلى ال�ضودان 
ون�صرها  به  ال�ضيد محمد  عثمان  الميرغني،  وال�ضيد  اإبراهيم  الر�ضيد،  وال�ضيد محمد 
02. موسوعة أهل الذكر بالسودان، مصدر سابق، ص 401-501، يحيى محمد إبراهيم، 
مدرسة أحمد بن إدريس، مرجع سابق، 633-573.
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المجذوب، وال�ضيد عبد الله اأبو المعالي، وال�ضيد مكي عبد العزيز وغيرهم(12).
لم يوؤ �ض�ض ال�ضيد اأحمد بن اإدري�ض طريقة �ضوفية بالمعنى المتعارف عليه للطريقة، 
واإنما اأ�ض�ض مدر�ضة تميزت بالإ يجابية والهتمام بالدعوة والفكر، ولم يكن همها 
مق�ضورا ًعلى تعليم الأ وراد والأ ذكار والحث على الخلوات والعتكاف والبعد 
عن  النا�ض والنقطاع عنهم.  اإذ كان يحث  اأتباعه على  التقوى،  التي  يراها لبَّ 
الدين وروحه و�ضبب الرحمة، ويح�ضَّ هم على الموازنة بين الدنيا والآ خرة. وقد 
اأولى ال�ضيد ابن اإدري�ض اأمر الدعوة عناية خا�ضة، فنجده ي�ضجِّ ع كبار تلاميذه على 
ن�صر  تعاليمه  في  المناطق  التي  تقطنها  القبائل  والجماعات  الوثنية  وغير  الم�ضلمة، 
كبع�ض مناطق  �صرق  اأفريقيا وغربها،  لعتقاده  باأ ن  الدور  الذي  �ضيقومون  به في 
ن�صر الإ �ضلام بينها �ضيكون عظيم النفع وكبير الفائدة.
لم ي�صر ال�ضيد اأحمد بن اإدري�ض قبل وفاته اإلى م�ضاأ لة خلافته، اأو زعامة المدر�ضة 
الإ دري�ضية  من  بعده،  فاأ دى  ذلك  اإلى  خلاف  وان�ضقاق  بين  الأ تباع  والمريدين 
وانتهى  بتاأ�ضي�ض  كبار  التلاميذ  لطرقهم  الخا�ضة  الم�ضتقلة،  فجاءت  ال�ضنو�ضية  في 
�ضمال اأفريقيا، والختمية والمدنية التي اأ�ض�ضها ال�ضيد ح�ضن ظافر المدني، بينما اأ�ض�ض 
اأبناء ال�ضيد ابن اإدري�ض اأنف�ضهم الطريقة الأ حمدية الإ دري�ضية، واأن�ضاأت اأ�صرة ال�ضيد 
اإبراهيم الر�ضيد الطريقة الر�ضيدية(22).
الطريقة الختمية:
هي الطريقة التي اأ�ض�ضها ال�ضيد محمد عثمان الميرغني ال�ضهير بالختم عقب وفاة 
اأ�ضتاذه  ال�ضيد  ابن  اإدري�ض  وكان  يعتبر  من  اأقرب  تلاميذه  اإليه.  ولد  ال�ضيد  محمد 
عثمان الميرغني بالطائف في قرية ال�ضلامة في �ضنة (8021هـ/3971م) في اأ�صرة 
عريقة ا�ضتهرت بالعلم وال�ضلاح. فجده لأ بيه هو ال�ضيد عبد الله المحجوب (توفي 
3-2971م)  من  كبار  ال�ضوفية  وموؤ �ض�ض  الطريقة  الميرغنية.  اأخذ  ال�ضيد  محمد 
عثمان الميرغني الطريقة النق�ضبندية، والجنيدية، والقادرية، وال�ضاذلية، عن م�ضائخ 
عديدين  اإ�ضافة  اإلى  طريقة جده  الميرغنية،  قبل  اأن  ينتهي  به  الأ مر  اإلى  الأ خذ  عن 
12. موسوعة أهل الذكر بالسودان، مرجع سابق، ص 401، يحيى محمد إبراهيم، مدرسة أحمد بن 
إدريس، مرجع سابق، ص453.. p. 45-55، sdoohrehtorB ifuS ,rarraK
22. موسوعة أهل الذكر بالسودان، مصدر سابق، ص 441-641، يحيى محمد إبراهيم، مدرسة 
أحمد بن إدريس، مرجع سابق، ص 633-833، طارق أحمد عثمان، تأريخ الختمية في السودان، 






ال�ضيد اأحمد بن اإدري�ض، �ضاحب القدح المعّلى في تربيته ال�ضوفية ودفعه في مجال 
الدعوة.  قام  ال�ضيد محمد عثمان الميرغني موفدا ً من  �ضيخه  ابن  اإدري�ض برحلات 
دعوية  اإلى  ال�ضودان، و�ضعيد  م�صر،  والحب�ضة، واأريتريا،  وكان  له  من  العمر  �ضتة 
وع�صرون عامًا. ورغم اأن العديد من الم�ضادر ت�ضير اإلى اأن زيارة ال�ضيد محمد عثمان 
الميرغني الأ ولى لل�ضودان تمت بتوجيه من �ضيخه ابن اإدري�ض اإل اأن الر�ضائل المتبادلة 
بينهما تثبت اأن المبادرة قد جاءت من ال�ضيد الميرغني(32).
و�ضل ال�ضيد محمد عثمان الميرغني اإلى ال�ضودان قبيل الغزو التركي الم�صري في 
وقت كانت فيه دولة الفونج تعاني الحروب وعدم ال�ضتقرار الإ داري وال�ضيا�ضي. 
وقد  نجح  ال�ضيد  الميرغني  في  ا�ضتقطاب  العديد  من  الأ تباع  في  مناطق  الكنوز 
وال�ضكوت والمح�ض والدناقلة. ومن اأبرز اأتباعه بمنطقة دنقلا ال�ضيخ �ضالح �ضوار 
الذهب، الذي �ضحبه في رحلته من الدبة اإلى كردفان. ومن الذين ا�ضتمالهم بالدبة 
ال�ضيخ �ضالح  بن  عبد  الرحمن  بن محمد  بن حاج  الدويحي  والد  ال�ضيد  اإبراهيم 
الر�ضيد، وقد قدم من قريته دويم ود حاج لمقابلة ال�ضيد الميرغني(42).
�ضافر ال�ضيد محمد عثمان الميرغني من الدبة اإلى بارا في قافلة كبيرة يقودها تلميذ 
الميرغني الخليفة محمد �ضالح �ضادول، واأقام بكردفان التي و�ضل  اإليها في �ضوال 
1321ه�  الموافق  �ضبتمبر  6181م مدة ثلاث  �ضنوات،  قام خلالها  بزيارة  �ضنار 
حا�صرة  الفونج. و�ضهدت فترة  اإقامته  ببارا زواجه من  ال�ضيدة رقية بنت جلاب، 
التي ولدت له ابنه محمد الح�ضن الميرغني ال�ضهير بالح�ضن اأبو جلابية (5321هـ/
9181م)،  كما  اأجاز  الميرغني  عددا ً من  الأ تباع  من  اأ�ضهرهم  ال�ضيد  اإ�ضماعيل 
الولي(2971-3681م)، وقد اُأعجب الميرغني بعلمه فعينه مر�ضدا ًغير اأن الولي 
اأ�ض�ض في فترة لحقة طريقة م�ضتقلة ُعرفت بالإ �ضماعيلية(52).
�ضملت  زيارات  ال�ضيد  محمد  عثمان  الميرغني  الدعوية  مناطق  الجعليين  حيث 
مكث مدة ب�ضندي والمتمة، وا�ضتقطب العديد من الأ تباع و�ضيَّ د بع�ض الم�ضاجد. 
وتذكر الم�ضادر اأن ال�ضيد محمد عثمان الميرغني رجع اإلى الحجاز ثم ان�ضم لأ �ضتاذه 
ابن  اإدري�ض  باليمن،  وبقي  معه  حتى  وفاته  في  عام  7381م.  وعقب  ال�صراع 
32. انظر p. 95-46 ،sdoohrehtorB ifuS rarraK
42. موسوعة أهل الذكر بالسودان، مصدر سابق، ص501، يحيى محمد إبراهيم، مدرسة 
أحمد بن إدريس، مرجع سابق، ص523-623.
52. موسوعة أهل الذكر بالسودان، مصدر سابق، ص 551-951.
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الذي ن�ضب حول الخلافة اأ�ض�ض كبار تلاميذ ابن اإدري�ض طرقًا خا�ضة بهم، فاأ�ض�ض 
الميرغني  الختمية واأقام  لها  فروعًا في  اأقاليم مختلفة من الحجاز،  واليمن، و�ضمال 
و�صرق اأفريقيا. واأر�ضل ابنه الكبير محمد �صر الختم اإلى ح�صرموت باليمن، والح�ضن 
اإلى �ضواكن ب�صرق ال�ضودان، حيث ا�ضتمال اإليه البني عامر، والحلنقة، والحباب، 
الذين تاأ ثروا قبل ذلك بوالده. كما �ضافر ال�ضيد الح�ضن اإلى �ضنار، وكردفان، و�ضمال 
ال�ضودان، وحقق نجاحًا كبيرا ًو�ضط ال�ضايقية والبديرية والدناقلة.
توفي ال�ضيد محمد عثمان الميرغني (8621هـ/2581م) وقام ابنه ال�ضيد محمد 
الح�ضن بموا�ضلة جهوده في ن�صر الطريقة بال�ضودان وحقق نجاحًا وا�ضعًا، واأ�ضبح 
محبوبًا لدى معظم �ضيوخ واأتباع الطرق ال�ضوفية مما اأّهله للاإ �ضهام في تحقيق قدر من 
التقارب بينها. ولم يغادر ال�ضيد الح�ضن ال�ضودان منذ اأن اأوفده والده اإلى ال�ضودان 
وحتى وفاته في �ضنة (6821هـ/9681م)، حيث ُدفن بك�ضلا وخلفه ابنه ال�ضيد 
محمد عثمان الميرغني (9181-6881م)، وُيطلق عليه ال�ضغير والأ قرب تمييزا ًله 
عن جده. وعقب وفاة ال�ضيد محمد عثمان الأ قرب ودفنه بم�صر في �ضنة (3031هـ/ 
6881م) خلفه  ابنه  ال�ضيد علي الميرغني الذي ولد بم�ضاوي بمنطقة  ال�ضايقية في 
�ضمال  ال�ضودان  في  عام(7921هـ/0881)  وكان  حتى  وفاته  ودفنه  بم�ضجده 
بمدينة  الخرطوم  بحري  في  اليوم  الرابع  والع�صرين  من  ذي  القعدة  (7831هـ/
فبراير8691م) من اأبرز الزعماء الدينيين وال�ضيا�ضيين في ال�ضودان(62).
الطريقة الإسماعيلية:
ُتن�ضب هذه الطريقة اإلى ال�ضيخ اإ�ضماعيل الولي وهو بديري دهم�ضي هاجرت 
اأ�صرته  من  منطقة  دنقلا  اإلى  كردفان.  ولد  ال�ضيخ  اإ�ضماعيل  بالأ بي�ض  في  �ضنة 
(7021هـ/2971م)  وبها  ن�ضاأ  وحفظ  القراآن  وا�ضتغل  بالتدري�ض  وبها  التقى 
بال�ضيد محمد عثمان الميرغني واأخذ عنه تعاليم المدر�ضة الإ دري�ضية والطريقة الختمية. 
وفي عام 1421هـ/6281م، اأي بعد ت�ضع �ضنوات من اأخذه عن ال�ضيد الميرغني 
اأ�ض�ض  اإ�ضماعيل  الولي  طريقة  م�ضتقلة  ُعرفت  بالإ �ضماعيلية،  ومع  ذلك  ظل  على 
وفائه لأ �ضتاذه الميرغني وانت�صرت طريقته بين البديرية، و�ضكان الأ بي�ض. وقام هو 
وتلاميذه بن�ضاط دعوي وا�ضع لن�صر الإ �ضلام في مناطق جبال النوبة. توفي ال�ضيخ 
الولي بالأ بي�ض وله ُقّبة تعد من معالم المدينة، وقد خلفه في رئا�ضة الطريقة ابنه ال�ضيد 






محمد المكي، الذي ا�ضتهر بالتاأ ليف في م�ضائل الطريقة وال�ضالكين والفي�ض الإ لهي 
والمدح والأ حاديث، وفي عهده انت�صرت الطريقة في مناطق كو�ضتي والنيل الأ بي�ض 
والجزيرة واأم درمان(72).
الطريقة التجانية:
ُتن�ضب  هذه  الطريقة  اإلى  ال�ضيد  اأحمد  بن  محمد  بن  المختار  الم�ضهور  باأ حمد 
التجاني وهو من اأ�ضهر مت�ضوفة وعلماء القرن التا�ضع ع�صر في  اأفريقيا. ولد بعين 
ما�ضي  بالجزائر  في  �ضنة  7371م.  وفي  �ضنة  (6811هـ/2771م)  توجه  لأ داء 
فري�ضة  الحج،  وفي  المدينة  اأخذ  الطريقة  ال�ضمانية  الخلوتية  عن  ال�ضيخ  محمد  عبد 
الكريم  ال�ضمان، كما  اأخذ  اأثناء وجوده بم�صر  الطريقة الخلوتية عن  ال�ضيخ محمود 
الكردي.
دخلت  الطريقة  التجانية  ال�ضودان  عن  طريق  غرب  اأفريقيا  على  يد  عالم  من 
الهو�ضا هو عمر جانبو الذي اأخذ الطريق عن ال�ضيخ محمد ال�ضغير بن علي، اأحد 
تلاميذ  ال�ضيخ  التجاني،  وقام  بن�صر  تعاليم  الطريقة  بدارفور  وكردفان.  وتذكر 
الم�ضادر اأن هذا ال�ضيخ عا�ض بالفا�صر في �ضيافة ال�ضلطان علي دينار وذلك عقب 
نهاية  الدولة  المهدية في عام  8981م، لكن علاقته قد �ضاءت مع  ال�ضلطان علي 
دينار مما ا�ضطره اإلى الهروب اإلى الأ بي�ض في عام 8091 ومنها اإلى اأمدرمان ثم 
الحجاز حيث توفي ودفن بمكة(82).
غير اأن الف�ضل في ن�صر تعاليم الطريقة التجانية ب�ضمال ال�ضودان يرجع اإلى عالم 
و�ضوفي اآخر هو ال�ضيخ محمد بن المختار بن عبد الرحمن ال�ضنقيطي الم�ضهور باأبي 
العالية،  الذي ولد بموريتانيا في حوالي عام  0281م. وقد كان  ال�ضيخ محمد بن 
المختار عالمًا وتاجرا ًفي اآن معًا وعا�ض لبع�ض الوقت في �ضواكن، ثم ذهب اإلى بربر 
حيث توفي في �ضنة 2881م، وقد اأدخل كثيرا ًمن ال�ضودانيين في الطريقة التجانية 
منهم  ح�ضين،  �ضلطان  دارفور،  وال�ضيخ  اأحمد  البدوي  (�ضيخ  الإ �ضلام)  وال�ضيخ 
محمد  الخير،  اأحد  معلمي  الإ مام  المهدي،  وال�ضيخ  اأبو  القا�ضم  اأحمد  ها�ضم  �ضيخ 
معهد اأم درمان العلمي، وال�ضيخ مدثر اإبراهيم الحجاز (5581-7391).
ورغم اأن الطريقة التجانية كانت تمنع اأتباعها من ترديد اأوراد وتعاليم الطرق 
72. موسوعة أهل الذكر، ص611-811. p sdoohrehtorB ifuS. 021-221، rarraK
82.  موسوعة  أهل  الذكر،  المصدر  السابق، ص611-811،  انظر  أيضًا  طارق  أحمد  عثمان، 
الطريقة السمانية، مرجع سابق.
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الأ خرى اإل اأن �ضلات حميمة قامت بين اأتباع هذه الطريقة وبع�ض اأتباع الطريقة 
ال�ضمانية(92).
الطريقة الرشيدية:
ُتن�ضب هذه الطريقة اإلى ال�ضيخ اإبراهيم الر�ضيد الدويحي، الذي ورد ذكره عند 
حديثنا عن مدر�ضة ال�ضيد اأحمد بن اإدري�ض، وال�ضيد محمد عثمان الميرغني. ورغم 
اأن هذه الطريقة اأ�ض�ضت ككيان م�ضتقل عقب وفاة ال�ضيخ اإبراهيم الر�ضيد في �ضعبان 
(1921هـ/4781م)  اإل  اأن  ال�ضيخ ظل طوال حياته  وفيًا  ل�ضيخه  ال�ضيد  اأحمد 
بن  اإدري�ض، وا�ضتقطب  العديد من الأ تباع  الذين دانوا  بالولء عقب وفاة  ال�ضيد 
اأحمد بن اإدري�ض ل�ضيخهم اإبراهيم الر�ضيد. ومن اأ�ضهر هوؤ لء التلاميذ ال�ضيخ محمد 
الدندراوي، الذي اأ�ض�ض فيما بعد طريقة م�ضتقلة ُعرفت بالدندراوية، والحاج عبد 
الله عبد الحفيظ الدفاري الذي يرجع اإليه الف�ضل في ن�صر تعاليم ال�ضيد اأحمد بن 
اإدري�ض في بع�ض مناطق �ضمال ال�ضودان وفي منطقة الكوة بالنيل الأ بي�ض. وقد ولد 
الحاج عبد الله الدفاري في ح�ضينارتي في (5221هـ/0181م) ويروى اأنه قابل 
الإ مام محمد  اأحمد المهدي في منطقة الكوة قبل  اإعلان مهديته في عام  1881م 
واأعطاه بع�ض اأوراد و�ضلوات ال�ضيد اأحمد بن اإدري�ض.
ومن الأ تباع الذين اأخذوا عن ال�ضيد اإبراهيم الر�ضيد، ال�ضيد ال�صريف محمد الأ مين 
الهندي والد ال�صريف يو�ضف الهندي موؤ �ض�ض الطريقة الهندية في ال�ضودان(03).
وعقب  وفاة  ال�ضيد  اإبراهيم  الر�ضيد  ودفنه  بمكة  في  7  �ضعبان  1921هـ/02 
اأغ�ضط�ض  4781م  انتقلت زعامة  الطريقة  اإلى  ابن  اأخيه  ال�ضيخ بن محمد �ضالح، 
موؤ �ض�ض  الطريقة  ال�ضالحية بمكة، والتي  انت�صرت  تعاليمها  باأ نحاء مختلفة من  العالم 
الإ �ضلامي،  منها  ال�ضومال  ومنطقة  القرن  الأ فريقي.  ومن  اأتباع  هذه  الطريقة 
المجاهد ال�ضومالي محمد عبد الله ح�ضن، الذي قاد حركة جهادية �ضد ال�ضتعمار 
والحتلال البريطاني والإ يطالي والفرن�ضي كما حارب البرتغاليين.
92. موسوعة أهل الذكر، المصدر السابق، ص614-024، يحيى محمد إبراهيم، مدرسة أحمد بن 
إدريس، مرجع سابق، ص004-104.
03. يحيى محمد إبراهيم، مدرسة أحمد بن إدريس، المرجع السابق ص773-383، علي صالح 
كرار، السادة الأدارسة، أم درمان- مجموعة أوراق للتوثيق، مداولات الندوة الأولى لتوثيق وكتابة 








ارتبط  دخول  الطريقة  الإ دري�ضية  لل�ضودان  بال�ضيدين  عبد  المتعال  بن  ال�ضيد 
اأحمد بن  اإدري�ض وابنه محمد ال�صريف، اللذين و�ضلا اإلى منطقة دنقلا عن طريق 
م�صر في مطلع عام  (5921هـ/8781م). وكما  بيّنا في �ضدر هذه  الورقة  فاإ ن 
معرفة اأهل ال�ضودان بال�ضيد اأحمد بن اإدري�ض وتعاليمه �ضبقت هذا التاأ ريخ بكثير. 
وال�ضيد عبد المتعال هو البن الثاني لل�ضيد اأحمد بن اإدري�ض وقد ولد ب�ضبيا في �ضنة 
(6421/1381م)  وحفظ  القراآن  ودر�ض  المتون  بم�ضجد  والده  ب�ضبيا،  وعندما 
بلغ ال�ضابعة ع�صرة من عمره �ضافر اإلى مكة بطلب من تلميذ والده محمد بن علي 
ال�ضنو�ضي، وتلقى مزيدا ًمن العلم ثم �ضافر اإلى برقة ب�ضحبة ال�ضنو�ضي، وظل ملازمًا 
له حتى وفاته بالجغبوب في 9 �صفر 6721ه� الموافق 72 اأغ�ضط�ض 9581.
ا�ضتمرت جهود الأ دار�ضة في  ن�صر  تعاليم  المدر�ضة الإ دري�ضية من  مقر  الطريقة 
ببيو�ض، ودنقلا، واأرقو، وبعد وفاة ال�ضيد عبد المتعال وا�ضل ابنه محمد ال�صريف 
ن�ضاطه وزار �ضعيد م�صر عدة مرات واأ�ض�ض عددا ًمن الم�ضاجد بدنقلا واأم درمان 
والخرطوم اإ�ضافة اإلى تكية بوادي حلفا. توا�ضلت الطريقة عقب وفاة ال�ضيد محمد 
ال�صريف  على  يد  ال�ضيد  ميرغني  بن محمد  عبد  المتعال  الذي  تنقل  بين  دنقلا  واأم 
درمان و�ضعيد م�صر وع�ضير، وعقب وفاته في عام 1691 اآلت زعامة الطريقة اإلى 
ال�ضيد الح�ضن الإ دري�ضي، وا�ضتمرت جهود الأ �صرة عقب وفاته بالموردة باأ م درمان 
حتى يومنا هذا(13).
الأدوار السياسية والاجتماعية للطرق الصوفية في السودان:
يت�ضح مما ورد في ثنايا هذه الورقة اأن �ضيوخ وزعماء الطرق ال�ضوفية في ال�ضودان 
تمتعوا بمنزلة دينية اأثمرت مكانة اجتماعية متميزة اقترنت في العديد من جوانبها 
بال�ضيا�ضة  ورجالتها  بدءا ً من  ع�صر  ال�ضلطنات  الإ �ضلامية  وحتى  وقتنا  الراهن. 
بّين  البروفي�ضور  يو�ضف  ف�ضل  ح�ضن،  في  مقدمة  تحقيقه  لكتاب  (الطبقات)، 
الأ دوار  المتعددة  التي  ا�ضطلع  بها  �ضيوخ  الطرق  ال�ضوفية في  ال�ضودان، و�ضعيهم 
ومجاهداتهم في ن�صر وتعميق العقيدة الإ �ضلامية بطريقة مب�ضطة من خلال اإلزامهم 
لمريديهم واأتباعهم بمنهج تعبدي وخلقي معّين. وكانت درجة نجاح ال�ضيوخ في 
هذا  الم�ضعى  تعتمد على  ما  يتمتعون  به من مكانة و�ضلطان روحي وعلم وخلق 
13. كتاب الطبقات، مصدر سابق، ص9-11.
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وورع وزهد وكرامات وبركة. و�ضاد اعتقاد و�ضط جمهرة المريدين والأ تباع اأن 
مخالفة ال�ضيخ اأو الولي تعود عليهم وعلى اأطفالهم باللعنة وال�صرر، واأن ال�ضيخ قادر 
حيًا وميتًا على اأن ينقذ ويغيث وي�ضفع لمن يتو�ضل به (23).
قام �ضيوخ الطرق بو�ضفهم فقهاء ومت�ضّوفة بالعديد من الأ دوار والوظائف في 
مجتمعاتهم ومن اأمثلة ذلك: دور المر�ضد، والمعلم، والإ مام، والماأ ذون، والطبيب، 
والو�ضيط المت�ضفع في ف�ض النزاعات وال�صراعات والحروب، ون�صرة الم�ضت�ضعفين 
لدى الحكام وال�ضلاطين. كما كان النا�ض ي�ضت�ضيرونهم وي�ضتفتونهم في اأمورهم 
و�ضوؤ ونهم الحياتية المختلفة ويلجاأون اإليهم لإ طعامهم عند الحاجة.
لعل  ارتباط  �ضيوخ  وزعماء  الطرق  ال�ضوفية  بال�ضيا�ضة  اتخذ  اأ�ضكاًل  و�ضورا ً
متباينة خلال فترات الحكم المختلفة التي �ضهدها ال�ضودان بدءا ًبفترة �ضلطنة الفونج 
الإ �صلامية (4051-1281م) والتي، كما ي�ضفها البروفي�ضور مدثر عبد الرحيم، 
كانت بمثابة «الع�صر الذهبي» بالن�ضبة للطرق ال�ضوفية وم�ضايخها في ال�ضودان نظرا ً
لما كان لها ولهم من منزلة علمية ودينية ومكانة اجتماعية ونفوذ �ضيا�ضي(33).
ويزخر كتاب (الطبقات)  باأ مثلة ال�ضيوخ والزعماء الدينيين الذين جمعوا بين 
المكانة  الدينية  ال�ضامية  والثراء  والنفوذ  ال�ضيا�ضي،  ومن  هوؤ لء  ال�ضيخ  ح�ضن  ود 
ح�ضونة، وقد ا�ضتهرت به قرية ود ح�ضونة التي تقع على ُبعد 72 ميل غرب اأبو 
دليق، و�ضارت  قبلة  للبدو  من  اأهل  البطانة  الذين  تقاطروا  عليها  طالبين  العلاج 
والبركة. وقد قام ال�ضيخ ود ح�ضونة بحفر الحفائر لحفظ الماء واهتم بتربية الما�ضية 
فكثر ماله وزاد �ضلطانه حتى �ضار كالحاكم في تلك المنطقة.
ويروى اأن ال�ضلطان بادي ولد رباط (5461-0861)، وكان عهده من اأزهى 
عهود �ضلطنة الفونج، دعا ال�ضيخ ح�ضن ود ح�ضونة ليعالج اأخاه نا�صر من مر�ض 
نف�ضي  األمَّ  به،  وقد  غادر  ال�ضيخ  ود ح�ضونة  قريته  قا�ضدا ً �ضنار في حا�ضية  كبيرة 
�ضمت  ثلاثة  واأربعين  من  حملة  البنادق،  واأعدادا ً كبيرة  من  الفقراء  والمتظلمين 
واأ�ضحاب  الحاجات.  وبعد  اأن  قام  ال�ضيخ  ود  ح�ضونة  بمعالجة  �ضقيق  ال�ضلطان 
مكث في �ضنار ثلاثة اأيام ق�ضى خلالها �ضلطان الفونج جميع ما طلبه منه(43).
23. مدثر عبد الرحيم، الإسلام والسياسة في السودان، في كتاب الإسلام في السودان، الخرطوم 7891، ص55.
33. كتاب الطبقات، مصدر سابق، ص 331-841.
43. يوسف فضل حسن، دخول وانتشار الإسلام في السودان، في ندوة العلماء الأفارقة ومساهمتهم 






ويذكر  البروفي�ضور  يو�ضف  ف�ضل  ح�ضن  اأن  ال�ضادة  المجاذيب  قد  ا�ضتخدموا 
نفوذهم الديني في ب�ضط نفوذهم ال�ضيا�ضي على منطقة الدامر، وما جاورها حتى 
ناف�ضوا ال�ضعداب ملوك الجعليين في �ضندي، وملوك العبدلب، �صركاء الفونج في 
ال�ضلطنة، ومار�ضوا اأدوارا ً�ضبيهة بدور الحّكام(53).
ومن  �ضيوخ  الطرق  الذين  نالوا  منزلة  �ضامية  لدى  ال�ضلاطين  والحّكام  خلال 
فترة �ضلطنة الفونج، ال�ضيخ اإدري�ض ود الأ رباب وقد منحه ال�ضلطان بادي بن رباط 
ال�ضفاعة في كل �ضيء. ويذكر �ضاحب الطبقات اأن ال�ضيخ اإدري�ض قد دخل �ضنار 
اإحدى و�ضبعين مرة مت�ضفعًا وقا�ضيًا لحوائج  النا�ض(63). وي�ضير الم�ضدر نف�ضه  اإلى 
مكانة �ضيخ اآخر عند العامة والحّكام هو ال�ضيخ خوجلي بن عبد الرحمن ال�ضهير 
باأ بو  الجاز،  وكيف  اأنه  قد  درج  على  عدم  النهو�ض  من  مجل�ضه  لم�ضافحة  الحّكام 
وال�ضلاطين اأو الذهاب اإليهم متو�ضًلا في اأمر من الأ مور، ورغم هذا كانت �ضفاعته 
مقبولة  اإذ  يكفي  اأن  ير�ضل  (طينة)  مع  المتظلم  حتى  ُتق�ضى  حوائجه  وترفع  عنه 
المظلمة(73).
وبمجيء  فترة  الحكم  التركي  الم�صري  لل�ضودان  (1281-5881م)  اختلفت 
اأحوال  الطرق  ال�ضوفية  و�ضائر  المحكومين،  اإذ  �ضهدت  تلك  الفترة  ظهور  اإدارة 
�ضيا�ضية ب�ضطت نفوذها على كل اأجزاء القطر وتبلور ال�ضودان بحدوده ال�ضيا�ضية 
الحالية. فقد اأحدث الغزو التركي الم�صري تغييرا ًوتحوًل اجتماعيًا و�ضيا�ضيًا كبيرا ً
في المجتمع ال�ضوداني(83).
وكانت الطريقة ال�ضوفية تمثل القوة الدافعة للجماعات �ضد الم�ضتعمرين الغزاة، 
فنجد اأتباع الطريقة المجذوبية ال�ضاذلية المتاأ ثرة بالمدر�ضة الإ دري�ضية، تتخذ موقفًا 
معاديًا للحكم التركي الم�صري. وينطبق نف�ض هذا القول على العديد من الطرق 
الأ خرى  مثل  القادرية  بفروعها  المختلفة  وال�ضمانية  التي  تربى  في  كنفها  الإ مام 
53. كتاب الطبقات، مصدر سابق، ص06.
63. المصدر السابق، ص091.
73. إدريس سالم الحسن، الدين في المجتمع السوداني، مرجع سابق ص14  p. 86-28، ifuS 
rarraK ،sdoohrehtorB
83. محمد إبراهيم أبو سليم، الحركة الفكرية في المهدية، الخرطوم 0791، ص3، علي صالح كرار، 
السنوسية والمهدية- دراسة فكرية للحركتين، مجلة الدراسات السودانية، ع2، مج5، معهد الدراسات 
الأفريقية والآسيوية- جامعة الخرطوم- يوليو 9791،
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الثائر محمد اأحمد المهدي.
ورغم اأن ال�ضيد الح�ضن الميرغني قد �ضعى بدبلوما�ضية وحكمة لتجنب النغما�ض 
في  ال�ضيا�ضة،  و�ضعى  لتحقيق  التقارب  بين  اأتباع  وم�ضايخ  الطرق  ال�ضوفية  في 
ال�ضودان،  اإل  اأن موقف ال�ضيد محمد  اأحمد المهدي من الطرق ال�ضوفية كان في 
نظر الكثيرين �ضببًا لمعار�ضة اأ�صرة الميرغني واأتباع الطريقة الختمية للمهدية. ولعلنا 
نعلم  اأن  اأ�ضا�ض  تعاليم  ال�ضيد  المهدي  كان  اإعادة  الدين  اإلى  ما  كان  عليه  من  نقاء 
و�ضفاء في اأيام الر�ضول (�ضلى الله عليه و�ضلم) وعهد الخلفاء الرا�ضدين، واأن يملاأ 
الأ ر�ض عدًل بعد اأن ملئت جورا ًوظلمًا، وكان مذهبه -كما اأكد في من�ضوراته 
المختلفة- العتماد على الكتاب وال�ضنة. وكان المهدي يرى اأن اإمامته اأو مهديته 
�ضمدية ول  تتكرر، ول  ياأ تي  بعده  اإل  الدجال والنبي عي�ضى عليه  ال�ضلام، واأن 
اإمامته تجمع بين اإمام ال�ضيعة المع�ضوم و�ضيخ ال�ضوفية الملهم، لذلك فاإ نه فوق كل 
اأ�ضحاب الطرق والمذاهب. لذا قام ال�ضيد المهدي باإ�ضدار من�ضور في اأوا�ضط �ضنة 
1031ه�/ اأوائل عام 4881م اأبطل فيه العمل بالمذاهب الأ ربعة. وكان يرى اأن 
كل ما ُكتب من اإجماع وقيا�ض وتفا�ضير تناول م�ضائل فرعية ل قيمة لها من حيث 
الأ ركان الأ �ضا�ضية للعقيدة الإ �ضلامية(93).
وقام المهدي كذلك باإ بطال الطرق ال�ضوفية بالمن�ضور اآنف الذكر، وهدف من 
اإلغائه العمل بالمذاهب واإبطاله للطرق ال�ضوفية، اإلى وقف الخلاف بين الم�ضلمين، 
وقد اأ�ضار اإلى ذلك بقوله: «تعددت الطرق واختلفت حتى ظن اأن كل �ضيخ يقوم 
بتاأ�ضي�ض  دين جديد واأن غيره  من  زعماء  الطرق خارج عن  الدين، وحتى �ضل 
القوم �ضلاًل مبينًا واأ�ضبحوا يوجهون اأنظارهم لم�ضايخهم بدًل من ينبوع الدين 
والعرفان الأ �ضيل القراآن الكريم وال�ضنة المطهرة»(04).
ومما يذكر اأن ال�ضيد المهدي كان قد مّهد في بع�ض من�ضوراته ال�ضابقة اإلى م�ضاأ لة 
اإلغاء العمل بالمذاهب واإبطال الطرق ال�ضوفية، كما اأ�ضار اإلى اأن المهدية قد ا�ضتندت 
اإلى اأ�ض�ض الطرق ال�ضوفية وعددها �ضتة واأ�ضافت اإليها اأ�ض�ضها الذاتية وعددها �ضتة 
اأي�ضًا، و�ضارت المهدية بذلك تقوم على اأثني ع�صر اأ�ضا�ضًا، فاأ�ضبحت اأعلى واأ�ضمى 
93. المرجع السابق.
04.  منشورات  المهدية،  تحقيق  محمد  إبراهيم  أبو  سليم،  الخرطوم9691، ص16؛ 






من الطرق واأو�ضع منها، وكان اإلغاء الطرق تم�ضيًا مع هذه الفكرة(14).
ولعل ما ورد ذكره يعزز الراأي الداعي اإلى النظر لموقف المهدية من الطرق ال�ضوفية 
من خلال تقييم موقف الطرق المعينة من المهدية، بمعنى اأن الحظر والإ بطال لم يكن 
مطلقًا، واإنما انح�صر في الطرق التي اتخذت موقفًا معاديًا للمهدية وعلى راأ�ضها 
الختمية  التي  ُعرفت  بتعاطفها  مع  الحكم  التركي  الم�صري،  الذي  �ضعى  ل�ضتمالة 
قيادتها ليك�ضب تاأ ييد الأ تباع، كما عرفت الطريقة اأي�ضًا وبخا�ضة في عهد ال�ضيد 
محمد عثمان الأ قرب بمعاداتها للمهدية لي�ض لعدم اإيمانها بفكرة المهدية، بل لعدم 
اعترافها بمهدية الإ مام محمد اأحمد المهدي.
وفي اأعقاب دحر الجيو�ض الغازية لقوات المهدية ومقتل الخليفة عبد الله في اأم 
دبيكرات في نوفمبر 9981م اتبعت حكومة العهد الثنائي تجاه الطرق ال�ضوفية 
والمت�ضوفة �ضيا�ضة ي�ضوبها الت�ضكك وعدم الثقة. وتعّر�ض بع�ض زعماء هذه الطرق 
للا�ضتجواب وال�ضجن. ففي عام  5091م اتهمت ال�ضلطات البريطانية ال�صريف 
يو�ضف  الهندي  بالعمل  على  مقاومة  الحكومة،  فاعتقلته  في  حلة  الربوة  جنوب 
بركات واأودع ال�ضجن لمدة تزيد عن �ضتة اأ�ضهر ثم اأفرجت عنه وحددت اإقامته 
بالخرطوم، حيث اأقام بمنطقة بري اللاماب التي ظل بها اإلى اأن توفي (24).
وفي تلك الفترة اأي�ضًا �ضدر من�ضور من ال�ضكرتير الإ داري للحكومة ال�ضتعمارية 
دعا فيه كل حكام المديريات اإلى مراقبة ومتابعة ن�ضاط الطرق ال�ضوفية بدقة وكتابة 
تقارير عنها. غير اأن قيام الحرب العالمية الأ ولى عام 4191م اأدى اإلى تغيير هذه 
ال�ضيا�ضة  ب�ضبب  تخّوف  الإ نجليز  من  اأن  ت�ضييقها  على  المت�ضوفة  قد  يدفعهم  اإلى 
الوقوف مع  تركيا  اإلى جانب الأ لمان  نتيجة  للدعاية الإ �ضلامية  التي كانت  تتبعها 
تركيا باعتبار اأن الحرب دينية بين الم�ضلمين وغير الم�ضلمين.
وللرد  على  تلك  الدعاية  طلب  الإ نجليز  من  الزعماء  الدينيين  و�ضيوخ  الطرق 
ا�ضتخدام  نفوذهم لإ قناع  اأتباعهم  باأ ن الحرب  لي�ضت  دينية واأن  الإ نجليز  يعملون 
لم�ضلحة  الإ �ضلام.  و�ضعت  الحكومة  ل�ضتمالة  الطريقة  الختمية  ومنحت  زعيمها 
14. إدريس سالم الحسن، الدين في المجتمع السوداني، مرجع سابق، ص67-77 طارق 
أحمد عثمان، الطريقة السمانية، مرجع سابق، ص622-822.
24. انظر موسوعة أهل الذكر بالسودان، مصدر سابق، ص551-951 محمد سعيد القدال، 
تاريخ السودان الحديث 0281-5591، الخرطوم 2002م، ص284-394.
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ال�ضيد  علي  الميرغني  العديد  من  الأ و�ضمة  والأ لقاب  التقديرية،  ف�ضًلا  عن  بع�ض 
الأ را�ضي والم�ضاريع الزراعية. غير اأن الإ دارة البريطانية في ال�ضودان خ�ضيت من 
تعاظم  نفوذ  ال�ضيد علي  الميرغني،  فانتهجت  �ضيا�ضة لحفظ  التوازن  بين  الزعماء، 
فقّربت  كذلك  الزعيم  الديني  وال�ضيا�ضي  ال�ضيد  عبد  الرحمن  المهدي،  زعيم 
الأ ن�ضار، ومنحته م�ضاريع واأرا�ضي في الجزيرة اأبا واأنحاء اأخرى من منطقة النيل 
الأ بي�ض، كما  انتهجت الحكومة  اأ�ضلوبًا مماثًلا مع زعيم  الطائفة  الهندية  ال�صريف 
الهندي.
ات�ضف هوؤ لء الزعماء الدينيون بالح�ضافة والحذر فلم ي�ضتغلوا بال�ضيا�ضة مبا�صرة، بل 
اكتفوا بتوجيه الأ مور عبر المحبين والمريدين والأ تباع. غير اأن ال�ضيا�ضة التي انتهجتها 
الإ دارة البريطانية تجاه هوؤ لء الزعماء الدينيين بذرت بذور الفتنة وال�ضقاق بينهم تحقيقًا 
للمبداأ الذي وظفته الإ دارة ال�ضتعمارية (فرِّ ق ت�ضُ د). فقد اأدت هذه ال�ضيا�ضة اإلى تبدل 
مواقف هوؤ لء  الزعماء تجاه الحكم الأ جنبي و�ضعوا من خلال رعايتهم للموؤ �ض�ضات 
والتنظيمات  والأ حزاب  ال�ضيا�ضية  التي  اأفرزتها  تنظيماتهم  الدينية،  واأعني  الختمية 
والأ ن�ضار واأتباع الطريقة الهندية، اإلى بلوغ غايات ات�ضمت بالتناق�ض. فنجد الختمية 
بقيادة زعيمها الروحي ال�ضيد علي الميرغني قد بّدلت موقفها الموؤ يد والمتعاطف مع 
الإ نجليز في فاتحة عهدهم  بال�ضودان واتخذوا موقفًا متعاطفًا في معظم  الفترات مع 
م�صر، وعلى نقي�ض ذلك كان موقف الأ ن�ضار وزعيمهم ال�ضيد عبد الرحمن المهدي 
الذي  ات�ضم  في  معظم  الأ وقات  بالت�ضاق  مع  ال�ضيا�ضة  البريطانية  التي  �ضعت  لأ ن 
يكون ال�ضودان لل�ضودانيين بعيدا ًعن التاج والهيمنة الم�صرية، وهو ما راق للاأ ن�ضار 
وزعيمهم ال�ضيد عبد الرحمن المهدي فتبنوا �ضعار (ال�ضودان لل�ضودانيين)، واأثمر كل 
هذا الخلاف اأحزابًا اتحادية، نالت في معظم الأ حيان مباركة وم�ضاندة زعيم الختمية 
ال�ضيد  علي  الميرغني،  واأخرى  ا�ضتقلالية، حظيت  بتاأ ييد  ودعم  ال�ضيد  عبد  الرحمن 
المهدي (34).
فكما  كان  للطرق  ال�ضوفية  بجانب  دورها  ال�ضيا�ضي  دور  اجتماعي  موؤ ثر،  فقد 
�ضّكلت عبر الفترات التاأ ريخية الممتدة منذ عهد �ضلطنة الفونج الإ �ضلامية وحتى وقتنا 
الراهن اآلية من اآليات التما�ضك والتكافل الجتماعي، ونجحت بتعاليمها الم�ضتندة اإلى 






الكتاب وال�ضنة النبوية وبمناهجها التربوية وال�ضلوكية و�ضيوخها الذين مثلوا القدوة 
والأ نموذج  للمريدين  والأ تباع  في  اأن  تبدل  الولءات  والنتماءات  القبلية  والعرقية 
والجهوية باأ خوة الطريق ورابطته (44).
وتبّين الم�ضادر الدور العمراني والح�صري لل�ضيوخ، فها هو ح�ضن ود ح�ضونة قد 
اأن�ضاأ قرية ُعرفت با�ضمه ا�ضتقطبت اأعدادا ًكبيرة من بدو البطانة، وكيف اأنه حفر الحفائر 
لحفظ الماء واهتم بتربية الما�ضية واأ�ضهم بذلك في تغيير نمط واأ�ضاليب حياة اأهل المنطقة 
واأ�ضهم في ا�ضتقرارهم وتح�صرهم. وهذا اإ�ضهام يناظر ما قام به ال�ضيخ اإبراهيم الكبا�ضي 
الذي اأزال غابة كثيفة وا�ضت�ضلح اأرا�ضيها واأ�ض�ض قرية الكبا�ضي بمنطقة الجيلي لتكون 
مقرا ًللطريقة، وقد تقاطر نحو مركزه بدو الكبابي�ض واأ�ضهم في ا�ضتقرارهم وتح�صرهم 
(54). ول ريب اأن المجال ل ي�ضع لح�صر واإح�ضاء �ضامل لقرى ومدن اأ�ض�ضها م�ضايخ 
وزعماء  طرق،  وح�ضبنا  اأن  ن�ضير  اإلى  دويم  ود  حاج  بمنطقة  مروي  والدامر،  وحلة 
ال�ضيخ خوجلي وحلة ال�ضيخ حمد، واأبو حراز وكدبا�ض، ومدني ال�ضني، وطابت، 
والكريدة، وحي ال�ضيد المكي باأ م درمان والختمية بالخرطوم بحري (64).
اعتمدت  الطرق  ال�ضوفية  في  القيام  بر�ضالتها  الدينية  والتعليمية  والجتماعية 
وال�ضيا�ضية على عدد من الموؤ �ض�ضات من اأهمها الم�ضاجد والخلاوي والزوايا والتكايا 
والأ �صرحة والقباب والمزارات والبيانات.
وقد  درج  �ضيوخ  الطرق  على  دعم  واإعانة  الفقراء  والم�ضاكين  واإطعام  المحتاجين 
والم�ضافرين والتجار والحجاج وعابري ال�ضبيل ف�ضًلا عن المريدين والحيران والأ تباع 
.  وقد  �ضعى  العديد  من  �ضيوخ  الطرق  ال�ضوفية  لتنقية  الدين  من  ال�ضوائب  ومحاربة 
العادات  ال�ضارة.  وح�ضبنا  اأن  ن�ضير  هنا  اإلى  ال�ضيخ  اإدري�ض  ود  الأ رباب  الذي  حّرم 
تعاطي  التمباك  والتبغ.  كما  اأن  ال�ضيخ حمد  ود  اأم  مريوم  نهى  عن خفا�ض  البنات 
ونادى بالتم�ضك بال�ضنة النبوية. وينبغي اأن نذكر اأي�ضًا ال�ضيد اأحمد بن اإدري�ض الذي 
حارب الكثير من البدع ونادى بالتم�ضك بالكتاب وال�ضنة ونهى عن تعاطي التمباك 
والتبغ وحّذر من اتخاذ العلم تجارة (74).
44. المرجع السابق ص23، موسوعة أهل الذكر والذاكرين، مصدر سابق، صق473.
54. 43pp .sdoohrehtorB ifuS, rarraK-73-83-44-66-301. طارق أحمد 
عثمان، الطريقة السمانية، مرجع سابق ص933-143.
64. 441 - 731p ,sdoohrehtorB ifuS rarraK
74. علي صالح كرار، السادة الأدارسة- مرجع سابق، ص15-17.








لعله  من  نافلة  القول  ا�ضتحالة  الإ حاطة  ال�ضاملة  بتاأريخ  الطرق  ال�ضوفية  كافة 
في مثل هذا الحيز المحدود والذي �ضعينا لتوظيفه في اإبراز ملامح بع�ض الطرق، 
لنقف  خلال  ذلك  على  اآثارها  المتعددة  في  الحياة  ال�ضودانية  بوجوهها  ال�ضيا�ضية 
والجتماعية  والدينية  والثقافية  والقت�ضادية.  ورغم  اختلاف  الآ راء  حول  هذه 
الطرق فقد كان عليها المعول الأ كبر في تحفيظ القراآن الكريم وتعليم النا�ض �ضوؤ ون 
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التيار السلفي في السودان
د. مهدي ساتي
تهدف هذه  الورقة  اإلى  اإلقاء  بع�ض  ال�ضوء على  م�ضيرة  التيار  ال�ضلفي في  بلاد 
ال�ضودان (ال�صرقي) من حيث الن�ضاأ ة والتطور. ولما كانت التيارات الفكرية ل تن�ضاأ 
من فراغ، راأينا �صرورة تلم�ض البدايات الأ ولى لن�ضاأ ة هذا التيار منذ بواكيره الأ ولى 
في  تاريخ  الفكر الإ �ضلامي عالميًا،  ثم ت�ضويب  النظر في  ن�ضاأ ته  قاريًا  واإقليميًا في 
اإفريقيا، و�ضوًل اإلى درا�ضة تاريخ هذا الفكر في ال�ضودان مو�ضوع الدرا�ضة.
ولعله  من  المفيد  بدءا ً اأن  نعرف  بهذا  التيار  لغًة  وا�ضطلاحًا.  فلغة:  جاء  لفظ 
(ال�ضلف) بمعنى (الما�ضي) اأو ما م�ضى كما في قوله تعالى: (عفا الله عما �ضلف)(1)، 
وقوله تعالى:(قل للذين كفروا اإن ينتهوا يغفر لهم ما قد �ضلف)(2)، وكذلك(هنالك 
تبلو كل نف�ض ما اأ�ضلفت) (3) ومثل ذلك في الحديث ال�صريف. اأما في معاجم اللغة 
العربية. كما في  ل�ضان  العرب  لبن  منظور  فال�ضالف  تعني  المتقدم ومنه  اأ�ضلاف 
الرجل، وفي ال�ضحاح للجوهري اأ�ضلاف الرجل هم اآباوؤ ه المتقدمون(4).
اأما  ا�ضطلاحًا  فال�ضلفية  تعني، في مفهوم معتنقيها،  الرجوع  اإلى  ما كان عليه 
�ضلف الأ مة،  اأي المتقدمون من ال�ضحابة الكرام والتابعين في  التم�ضك بالكتاب 
وال�ضنة،  بينما  هي  في  مفهوم  جمهور  الدار�ضين  للفكر  الإ �ضلامي  في  تعريفهم 
ل�(ال�ضلفي)  اأنه  «من  يرجع  في  الأ حكام  ال�صرعية  اإلى  الكتاب  وال�ضنة  ويهدم  ما 
�صواهما»(5).
والإ �ضارة  اإلى  (الهدم)  في  العبارة  ال�ضابقة  تعني  فيما  تعني،  عدم  الميل  اإلى 
الجتهاد،  الأ مر  الذي  يعّرف  هذا  التيار  ب�ضورة  تفيد  (الجمود)  كما في  مفهوم 
معار�ضيهم،  لكنه  مفهوم  يفتقر  هذا  اإلى  كثير  من  المو�ضوعية.  فقد  �ضهد  تاريخ 
1 - سورة المائدة: 59.
2 - سورة الأنفال: 83.
3 - سورة يونس: 3.
4 – الجوهري، الصحاح في اللغة، بيروت 5791م، مادة سلف.
5 - د. محمد عمارة، تيارات الفكر الإسلامي، كتاب الهلال القاهرة 2891م، ص191.
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ال�ضلفية تيارات تجديدية داخلية كتلك التي قادها �ضيخ الإ �ضلام ابن تيمية (166- 
827هـ/ 2621م- 7231م) وتلميذه ابن القيم (196- 157هـ/ 2921م- 
0531م).  من  جانب  اآخر  اأ�ضار  بع�ض  الدار�ضين  المحدثين  اإلى  اأن  الم�ضطلح، 
على ما يحتويه من دللت ت�ضير  اإلى �صرورة الرجوع  اإلى حياة ال�ضلف ال�ضالح 
وع�ضور  التنزيل  الأ ولى،  يظل  م�ضوبًا  ب�ضيء  من  ال�ضبابية  في  الدللة  والفهم  من 
حيث  ال�ضكل  والم�ضمون.  فالرجوع  اإلى  الكتاب  وال�ضنة  اأمر  تجمع  عليه  معظم 
الفرق الإ �ضلامية، اأو تدعيه، فالتاأ�ضي بالما�ضي الذي �ضهد ميلاد التنزيل في زمان 
الر�ضول �ضلى الله عليه و�ضلم وال�ضحابة الكرام ثم التابعين، يعد مما هو مطلوب 
ومعلوم بال�صرورة.  اأما من حيث الم�ضمون فثمة غمو�ض قد  يتاأ تى على م�ضتوى 
النظر العملي لهذا المفهوم، كما في اإ�ضارة محمد عمارة حيث كتب يقول: «ولكن 
هذا التحديد الجلي لل�ضلفية ل ي�ضتطيع وحده رفع الغمو�ض عن م�ضمون م�ضطلح 
ال�ضلفية، لأ ن (الما�ضي) المحتذى �ضيظل غير محدد لأ نه متعدد هو الآ خر، فهل هو 
الكتاب وال�ضنة؟، اأم اأن فيه الماأ ثورات المروية عن ال�ضحابة؟، هل هو تلك الن�ضو�ض 
وحدها؟، اأم اأن فيه مذاهب التابعين وتابعي التابعين؟، وحتى اإذا كان هذا ال�ضلف 
هو الن�ضو�ض قراآنا و�ضنة فاإ ن تف�ضيرها وروؤ يتها قد تعددت بتعدد المناهج في المدار�ض 
الفكرية والفرق والتيارات»(6).
لقد مّر الفكر الإ �ضلامي في تاريخه الطويل بمراحل متعددة ارتبطت بالتحولت 
الجتماعية  وال�ضيا�ضية  التي  عا�ضتها  ديار  الإ �ضلام  بعد  ات�ضاع  رقعتها  في  زمان 
الأ مويين خا�ضة، فوجدت بع�ض اأفكار البلاد المفتوحة من زندقة وتفل�ضف طريقها 
اإلى مجتمعات الم�ضلمين، الأ مر الذي دفع البع�ض للدفاع عن العقيدة الإ �ضلامية بذات 
الو�ضائل الفل�ضفية الفكرية التي ظل ي�ضتخدمها المناطقة فن�ضاأ بذلك تيار العتزال، 
اأ�ض�ض  المعتزلة،  وعلم  الكلام وحملوا  لواءه لحوالي  قرن  ون�ضف  من  الزمان،  ثم 
ما  لبثوا  اأن  وجدوا  اأنف�ضهم  في  خلاف  مع  المحدثين  والفقهاء  من  اأهل  ال�ضنة 
والجماعة، واأخيرا ً �ضهد  الع�صر  العبا�ضي  تبلورا ً ملحوظًا  لتيار  ال�ضلفية  التي عدها 
بع�ض الدار�ضين ظاهرة عبا�ضية، حيث ا�ضتد الخلاف بين المعتزلة وال�ضلفية الذين 
مثلهم يومذاك الإ مام اأحمد بن حنبل (461- 142هـ/087-558م)، وتحمل 
ب�ضورة مبا�صرة ويلات الخلاف مع المعتزلة اإبان المحنة وخرج منها منت�صرا،ً وكما 






يقول ولتر  باتون: «باءت �ضيا�ضة  المعتزلة  اإبان المحنة بالخيبة والخذلن وانت�صرت 
عليها  عاطفة  التدين  ال�ضعبي  التي  اآثرت  العت�ضام  بال�ضنن  والآ ثار  والبتعاد  عن 
ت�ضقيقات المتكلمين ودعواهم في تحكيم العقل دون النقل»، ثم ي�ضيف «ما ميز 
مذهب الإ مام  اأحمد عن �ضائر المذاهب  ال�ضنية  اأنه كان  اأ�ضدها حربًا على  البدع 
الدخيلة  في  الإ �ضلام  مما  هياأ ه  لأ ن  يكون  الدعامة  التي  قامت  عليها  اأول  حركة 
اإ�ضلاحية في العالم الإ �ضلامي في الع�صر الحديث»(7). ورغم اأن العتزال اعتمد في 
طروحاته الفكرية على �ضلطة زمنية حاكمة في �صراعه �ضد ال�ضلفية العبا�ضية، فاإن 
ظهور تيار الأ �ضعرية الذي اأعلن ان�ضلاخه عنه بقيادة ال�ضيخ اأبي الح�ضن الأ �ضعري 
(�صنة 333 ه�) كتب نهاية هذا التيار. وبظهور المنهج التوفيقي الذي �ضار عليه اأبو 
الح�ضن الأ �ضعري بين اأفكار ال�ضلفيين والمعتزلة، ظهر مذهب �ضني كلامي جديد، 
ذلك اأن الإ مام الأ �ضعري ا�ضتعمل اأدلة خ�ضومه المعتزلة في نق�ض اآرائهم(8). ولعل 
هذا المنهج التوفيقي هو الذي اأف�ضى اإلى خلافات م�ضتقبلية ا�ضتمرت اإلى يومنا هذا 
بين ال�ضلفيين والأ �ضاعرة اأو من �ضلك م�ضلكهم، كما يلاحظ في مواقف الجماعات 
ال�ضنية الدعوية المعا�صرة (اأن�ضار ال�ضنة والإ خوان الم�ضلمين).
ا�ضتمرت  المدر�ضة  ال�ضلفية  في  تطورها  التاريخي  لت�ضهد  �ضحوة  فكرية  تحت 
زعامة  ال�ضيخين الجليلين  ابن  تيمية وتلميذه  ابن قيم الجوزية. وبوراثة  العثمانيين 
للمماليك  وتف�ضي  البدع  ومحدثات  الأ مور  في  مجتمعات  الم�ضلمين  مرة  اأخرى، 
تطلب  الأ مر  ت�ضحيحًا  لتلك  الأ و�ضاع  ف�ضهد  تاريخ  الفكر  الإ �ضلامي  �ضحوة 
فكرية  عظمى  بزعامة  الإ مام  محمد  بن  عبد  الوهاب  (5111-6021هـ/ 
0071م-2971م) م ثم �ضارت على ذات الطريق كوكبة من الأ علام كان من 
اأ�ضهرهم الإ مام محمد علي ال�ضنو�ضي (2021-6721هـ /7871م -9581 م)، 
فالإ مام محمد اأحمد المهدي (0621- 2031هـ /4481م - 5881 م)، ومن 
قبله الإ مام  ال�ضيخ عثمان دان  فوديو (8611-2321هـ/4571-  7181م)، 
ثم لحقت بهم كوكبة اأخرى من العلماء الذين جمعوا بين ال�ضلفية والتجديد من 
اأمثال  ال�ضيخ  جمال  الدين  الأ فغاني  (8381-7981م)،  وتلميذه  الإ مام  محمد 
عبده (9481-5091م)، وعبد الرحمن الكواكبي (9481-2091)، ومحمد 
7 - ولتر. م. باتون، أحمد بن حنبل والمحنة، الترجمة العربية، ص 8 القاهرة
8 -. عمر فروخ، تاريخ الفكر العربي إلي ابن خلدون، بيروت 2931 هـ - 2791م، ص 133.
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ر�ضيد ر�ضا (5681-5391م)، وعبد الحميد بن بادي�ض (9881-0491م)، 
وح�ضن  البنا  (6091-9491م)،  وغيرهم  من  الأ علام  في  اليمن  و�ضبه  القارة 
الهندية.
إفريقيا والتيار السلفي:
قدر  لإ فريقيا  اأن  تتعرف  اإلى  الإ �ضلام  ال�ضني  من  منابعه  الأ ولى  زمان  الر�ضول 
�ضلى الله عليه و�ضلم والخلفاء الرا�ضدين (بلاد الحب�ضة وم�صر)، فكان لهذا ال�ضبق 
اأثره  في  تجذر  ال�ضلفية  ال�ضنية  في  وجدان  كثير  من  �ضعوبها.  غير  اأن  اإفريقيا  وفي 
�ضمالها على وجه الخ�ضو�ض �ضارت فيما بعد م�صرحًا لعدد من الفرق غير ال�ضنية 
نتيجة ما حدث في بلاد ال�صرق، ودخلت هذه الفرق في �صراع مع التيار ال�ضلفي. 
ومن  هذه  الفرق  الم�ضهورة  فرق  الخوارج  كال�ضفرية  والإ با�ضية  وكذلك  فرق 
ال�ضيعة التي وجدت في بلاد المغرب موطنًا جديدا ًلها(9)، حيث اتجهت من مدينة 
(المهدية)  بتون�ض  �ضوب  ال�صرق  لت�ضتقر  بم�صر  في  زمان  الفاطميين  الذين  اأن�ضاأ وا 
الأ زهر ال�صريف كم�ضجد جامع لهم، ثم ما لبث اأن تحول اإلى جامعة �ضنية بمجيء 
الأ يوبيين وموؤ �ض�ض  اإمارتهم �ضلاح الدين الأ يوبي الذي ا�ضتقل بحكم بم�صر �ضنة 
4711م. وقد واجه التيار ال�ضني ال�ضلفي م�ضاعب جمة في زمان الفاطميين في 
�ضمال اإفريقيا، ويحمد هنا للمرابطين دورهم في الحفاظ على التيار ال�ضني، وفي 
ذلك يقول الدكتور ح�ضن اأحمد محمود لدى حديثه عن قيام دولة المرابطين باأ ن 
اأ�ضحاب الفرق �ضاروا ينفثون �ضمومهم في البلاد، وي�ضيف: «فعمل المرابطون 
على ن�صر الإ �ضلام والدفاع عن حوزته واإعلاء كلمته، وكانت الرباطات ملاجيء 
يعت�ضم بها النا�ض وقت الفتنة، فلول الربط والمرابطون لق�ضى الخوارج وال�ضفرية 
والإ با�ضية على التقاليد ال�ضليمة وال�ضنن القويمة ول �ضيما في عهد الفاطميين الذين 
مثلوا  بفقهاء  مالك  �صر  ممثل حتى  كانوا  يفرون  باأ نف�ضهم  وبدينهم  اإلى  الرباطات 
ويتعبدون  وي�ضونون  تراث  مالك،  حتى  ليخيل  اإليَّ  اأن  اأهل  الرباطات  هوؤ لء 
هم  الذين حملوا  لواء  المقاومة  ال�ضنية وهم  الذين دكوا �صرح  ال�ضيعة في  اإفريقية 
والمغرب»(01). بعد ذلك �ضاعدت ظروف تاريخية بعينها في غلبة التيار ال�ضوفي 
ومنها  الظروف  ال�ضيا�ضية  والجتماعية  التي  مر  بها  العالم  الإ �ضلامي،  اإ�ضافة  اإلى 
9 - د. يحيى هويدي، تاريخ فلسفة الإسلام في القارة الإفريقية– القاهرة 6691م، ص 52






تدهور  الإ مبراطوريات  الإ �ضلامية  الكبرى  في  اإفريقيا  جنوب  ال�ضحراء  بانهيار 
مملكة �ضونغي، واأخيرا ًدخول القارة ال�ضمراء ع�صر ال�ضتعمار الذي رّوج لما �ضار 
ي�ضميه اأحيانًا بالإ �ضلام الأ �ضود، اإ�ضارة اإلى البدع ومظاهر التخليط وال�ضلبيات التي 
�ضاحبت  تيارات  الت�ضوف  رغم  الدور  الإ يجابي  الذي  قام  به  الت�ضوف، حيث 
�ضارك بع�ض زعماء  ال�ضوفية في عمليات الجهاد والمقاومة  الع�ضكرية للا�ضتعمار 
اإ�ضافة اإلى دوره في امت�ضا�ض ال�ضدمة الع�ضكرية التي منيت بها طلائع المجاهدين 
في مناطق مختلفة من القارة الإ فريقية، ف�ضار الت�ضوف يقدم في �ضخو�ض زعاماته 
الجديدة  البديل  الروحي  والجمعي  للزعامات  ال�ضيا�ضية  التي  انتهت  ب�ضيادة 
ال�ضتعمار،  كما  ظل  الت�ضوف  مع  ما  فيه  من  بدعيات  م�ضتحدثة  يوؤ �ض�ض  لثقافة 
م�ضادة لثقافة الم�ضتعمرين الن�ضارى اأو erutluC retnuoC كما في اأدبياتهم، 
ف�ضاعد  ذلك  في  تما�ضك  المجتمعات  الإ �ضلامية  ولم  تتداَع  وينفرط  عقدها  كما 
حدث لمجموعات غير الم�ضلمين في اإفريقيا اإثر الهجمة ال�ضتعمارية ال�صر�ضة.
لم تكن اإفريقيا بمعزل عما يدور في ديار الإ �ضلام وخا�ضة الحجاز الذي �ضهد 
انت�ضار الثورة ال�ضلفية (الوهابية كما ي�ضيمها اأعداوؤ ها)، وبذلك ظل طريق الحج 
ال�ضوداني يحمل اأفكار ال�ضلفية اإليه ك�ضائر الطرق الإ فريقية الأ خرى. ولما كان الحج 
موؤ تمرا ً اإ�ضلاميًا جامعا فقد تلقت وفود الحجيج الإ فريقي بواكير  الدعوة  ال�ضلفية 
من الحجاز، وكان  اأثر هذه الأ فكار وا�ضحًا جليًا في  الثورات  الت�ضحيحية  التي 
�ضهدتها القارة الإ فريقية ومنها حركة ال�ضيخ عثمان دان فوديو في �ضمال نيجيريا، 
وقد اأ�ض�ض خلافة اإ�ضلامية ا�ضتمرت حوالى قرن كامل من الزمان، و�ضنف ال�ضيخ 
عثمان  ع�صرات  الر�ضائل  والكتب  في  �ضتى  م�ضائل  الفكر  الإ �ضلامي  ال�ضيا�ضية 
والجتماعية والثقافية، ومن اأ�ضهر كتبه التي �ضنفها (اإحياء ال�ضنة واإماتة البدعة) 
و(بيان وجوب الهجرة على العباد)، وغير ذلك.
ومن تلك الحركات الإ فريقية ذات الأ ثر ال�ضلفي الحركة ال�ضنو�ضية التي جمعت 
في و�ضوح وتناغم غير م�ضبوقين في تاريخ الفكر الإ �ضلامي في اإفريقيا بين ال�ضلفية 
وال�ضوفية. ومنها كذلك الثورة المهدية بال�ضودان حيث بداأ الإ مام المهدي �ضوفيًا 
وانتهى �ضلفيًا، واأدى كل ذلك لأ ن ي�ضهد القرن الما�ضي بدايات �ضحوة اإ�ضلامية 
�ضلفية ابتدرتها اأر�ض الكنانة م�صر على امتداد وادي النيل والأ قطار المجاورة. حيث 
كوّن ال�ضيخ محمد حامد الفقي المولود �ضنة 0131ه� الموافق 52/3/ 2981م، 
ما  �ضار  يعرف  ب�”جماعة  اأن�ضار  ال�ضنة  المحمدية”  �صنة  5431هـ/  6291م، 
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وقد  تجاوز  تاأ ثير  الفقي  م�صر  اإلى  كل  من  ال�ضودان  واإريتريا  واإثيوبيا  وال�ضومال. 
ففي اإريتريا تكونت جماعة اأن�ضار ال�ضنة المحمدية �ضنة 0491م، وفي ال�ضومال 
تاأ�ض�ضت الجماعة منذ �ضتينيات القرن الما�ضي وكان على راأ�ض الجماعة في اأريتريا 
ال�ضيخ محمد �ضالح طاهر وفي ال�ضومال الأ �ضتاذ محمد بن علي اأحمد باف�ضل(11). 
وتتالى اإن�ضاء الجماعات ال�ضلفية في اإفريقيا فظهرت جماعة (اإزالة) اأي اإزالة البدعة 
في نيجيريا وجماعة عباد الرحمن ال�ضلفية في ال�ضنغال، وموؤ خرا ًجماعة  اأن�ضار 
ال�ضنة في ليبيريا �ضنة 9041ه� - 9891م.
ظلت علاقة الجماعات ال�ضلفية بالأ زهر ال�صريف في م�صر قوية، وعمد ال�ضيخ 
الفقي منذ البداية اإلى اإيجاد توا�ضل بينهم وبين الأ زهر وعلمائه و�ضيوخه وكانت 
علاقته �ضخ�ضيًا ب�ضيخ الأ زهر ال�ضيخ محمد م�ضطفى المراغي قوية. ولم يغب ن�ضاط 
الجماعة ال�ضلفية في م�صر عن اأعين ال�ضلطات الحاكمة، فقد اأ�ضدر الرئي�ض الم�صري 
الأ �ضبق جمال عبد النا�صر قرارا ًفي عام 7691 ب�ضم الجماعة اإلى(الجمعية ال�صرعية) 
والتي قامت قبل جماعة الفقي بعدة �ضنوات، ثم اختارت ال�ضلطات للمجموعتين 
رئي�ضًا من الع�ضكريين تح�ضبًا لأ ية تطورات اأمنية قد تحدث، اإل اأن العمل الم�ضترك 
بين  المجموعتين  لم  يعمر  طويًلا  فانف�ضل  اأن�ضار  ال�ضنة  المحمدية  وعادوا  للعمل 
كجماعة م�ضتقلة �ضنة 1791م(21).
اأما  علاقتهم  مع  جماعة  (الإ خوان  الم�ضلمين)،  التي  تاأ�ض�ضت  في  م�صر  �ضنة 
8291م، فقد كانت علاقة تعاون ي�ضوبها الحذر لتقويم كل فريق لجهود ومناهج 
الآ خر، ورغم ذلك ج�ضد  بع�ض  العلماء �ضورا ً من �ضور  التعاون بين  الفريقين، 
ومن اأولئك على قلتهم ال�ضيخ �ضيد �ضابق، الذي كان يبدي اهتمامًا كبيرا ًبالدعوة 
ال�ضلفية، وكذلك  ال�ضيخ محمد  الغزالي  الذي  يذكر  ال�ضلفيون  له  كتابه  (لي�ض من 
الإ �ضلام)  كجهد  �ضلفي  ي�ضادم  البدع  والم�ضتحدثات  ال�ضوفية  وغيرها  دون 
مواربة.
من جانب  اآخر  فقد  اأدى  انفتاح عدد من  اأقطار  الخليج على  اإفريقيا وخا�ضة 
ال�ضعودية والكويت، اإلى دعم تيار ال�ضلفية في القارة وانعك�ض ذلك في البعثات 
التعليمية وتاأ�ضي�ض الم�ضاجد الكبرى والمعاهد العلمية والم�ضحات الطبية.
11  -  د.  أحمد  محمد  الطاهر،  جماعة  أنصار  السنة  المحمدية،  نشأتها،  أهدافها  منهجها، 
جهودها– الرياض 5241هـ - 4002م، ص 531.






التيار السلفي في السودان:
يمثل  ال�ضودان  ال�صرقي  اأو �ضودان وادي  النيل بوتقة  ان�ضهرت  فيها  العديد من 
الثقافات  الإ ن�ضانية  والأ عراق،  وظل  ارتباط  جنوب  الوادي  ب�ضماله  حقيقة  ل 
تخطئها  العين.  اأما  ارتباطه  ب�صرق  القارة  وغربها  عبر  الحزام  ال�ضوداني  فحقيقة 
اأخرى ل تزال ماثلة للعيان، ولعله ولكل ذلك �ضار ال�ضودان هو القطر الوحيد 
الذي  احتفظ  بال�ضم  التاريخي  من  بين  اأقطار  ذلك  الحزام  المتعددة،  ولكل  ما 
تقدم كان طبيعيًا اأن يوؤ ثر ويتاأ ثر بكل التيارات الثقافية التي �ضهدتها القارة والعالم 
الإ �صلامي.
تعرف ال�ضودان اإلى الإ �ضلام ال�ضني في زمان مبكر وغلبت عليه روح الت�ضوف 
عقب تدفق الهجرات العربية عليه. ورغم اأن بع�ض الفقهاء – كما يوؤ كد بروفي�ضور 
يو�ضف ف�ضل «لم يكونوا يح�ضنون الظن بالمت�ضوفة اإل اأنهم بداأوا يتر�ضمون خطاهم 
بعد  اأن �ضاهدوا ما حققه رجال ال�ضوفية من نجاحات»(31). غير  اأنه ولما لم يكن 
ال�ضودان بمعزل عما يدور في العالم الإ �ضلامي وفي م�صر خا�ضة، فقد بداأت الأ فكار 
ال�ضلفية تاأ خذ طريقها اإلى البلاد. ول �ضك اأن طريق الحج ال�ضوداني كان قناة لت�صرب 
بواكير  التيار  ال�ضلفي  من  الحجاز  اإلى  ال�ضودان  و�ضائر  الأ قطار  الإ فريقية، غير  اأن 
حيثيات  ذلك  التدفق  ال�ضلفي في  ال�ضودان  ل  تزال  تفتقر  اإلى  كثير  من  ال�ضواهد 
التاريخية التي توثق لها، الأ مر الذي يجعلنا نوؤ رخ ببداية القرن الع�صرين لن�ضاأ ة هذا 
التيار في كثير من مدن ال�ضودان من خلال المعلومات المتاحة من النزر الي�ضير من 
الأ بحاث التي اأولت الأ مر اهتمامًا يذكر، ومنها الدرا�ضة المو�ضوعية لأ حمد محمد 
الطاهر الذي كتب عن «جماعة اأن�ضار ال�ضنة المحمدية» في ال�ضودان وخارجه، 
واأ�ضل الدرا�ضة ر�ضالة علمية لنيل الدكتوراة من جامعة اأم القرى.
وت�ضير هذه الدرا�ضة اإلى اأن ال�ضودان تعرف اإلى هذا التيار عن طريق كوكبة من 
العلماء  كان  اأولهم  ال�ضيخ  عبد  الرحمن  اأبو  حجر  الجزائري  المولود  حوالي  عام 
6821ه�  الموافق  0781م، وكان  قد  ن�ضاأ  ن�ضاأ ة جهادية في كنف والده،  الذي 
كان قائدا ًمجاهدا ًفي جي�ض الأ مير عبد القادر الجزائري، وقد حفظ القراآن الكريم 
يافعًا  ثم عمل  بالتجارة  بين  م�صر  وال�ضودان واأنه  كان  عل��ى �ضلة  بال�ضيد  ر�ضيد 
31  -  د.  يوسف  فضل  حسن،  مقدمة  في  تاريخ  الممالك  الإسلامية  في  السودان 
الخرطوم 2931 هـ - 2791م، ص531.
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ر�ضا �ضاحب  المنار(41)،  واأنه  اأقام  بال�ضودان  ثم  ارتحل  اإلى م�صر  والتقى �ضاحب 
المنار ثم �ضافر  اإلى الحجاز حيث بقي به حتى وفاته، �ضنة  9531هـ / 9391م. 
ويبدو  اأن  اآثار دعوته  بداأت في  التبلور في  ال�ضودان  اإثر تجمع عدد من  ال�ضلفيين 
بالبلاد كان من اأ�ضهرهم ال�ضيخ يو�ضف اأبو، وال�ضيخ اأحمد ح�ضون الكنزي، من 
مواليد كورتي عام 7981، وال�ضيخ الفا�ضل التقلاوي، الذي كان مدر�ضًا بالمعهد 
العلمي،  وقد  تلقى  الدعوة  على  يد  ال�ضيخ  عو�ض  الكريم  الأ زهري،  اإ�ضافة  اإلى 
ال�ضيخ محجوب مختار، والأ مين �ضيد  اأحمد، وجعفر  ال�ضوري، وطيب الأ �ضماء، 
واأحمد  يا�ضين، فتكونت بذلك جماعة  اأن�ضار  ال�ضنة المحمدية  بال�ضودان و�ضار 
ال�ضيخ  التقلاوي  اأول رئي�ض  لها،  بينما  اأ�ضبح  ال�ضيخ يو�ضف عمر  اأغا، �ضكرتيرا ً
عامًا، وال�ضيخ محجوب مختار اأمينًا للمال، ثم ان�ضم اإليهم بعد ذلك ال�ضيخ عبد الله 
حمد وطه الكردي وال�ضيخ محمد ها�ضم الهدية، الرئي�ض ال�ضابق للجماعة، اإ�ضافة 
اإلى عبد الحليم العتباني وال�ضيخ عبد الباقي نعمة، وخليل �ضالح داود، وم�ضطفى 
الغول، وم�ضطفى ناجي واآخرين. وكان فرع الخرطوم جنوب اأول الفروع اإن�ضاء 
وذلك �ضنة 9491م، واأعلن �ضكرتير الفرع يومذاك جيلاني ال�صريف بركات في 
اأول اجتماع لهم برئا�ضة ال�ضيخ عبد الله حمد، رئي�ض المركز العام باأ م درمان، عن 
ت�ضكيل لجنة لت�ضيير العمل على النحو التالي:
الحاج محمد اأحمد علي مديرا ًللدار
ال�ضيخ محمد الب�ضير م�ضاعدا ًله
ال�ضيخ اأمين نقد الله اأمينًا للمال
ال�ضيخ اأحمد التهامي م�ضاعدا ًله
ال�ضيخ ح�ضين دفع الله مح�ضًلا
ال�ضيخ جيلاني ال�صريف بركات �ضكرتيراً
ال�ضيخ عمر عبد الله �ضبير م�ضاعدا ًلل�ضكرتير
وتم لهم في العام نف�ضه الت�ضديق باإن�ضاء مركز عام، وفي عام 9591م ح�ضلت 
الجماعة على الت�ضديق بمنحهم قطعة اأر�ض، ثم كان بناء الجامع ال�ضغير الأ ول ثم 
الجامع الحالي �ضنة 7691م والذي افتتحه الملك في�ضل بن �ضعود(51). كانت خطب 
41- د. أحمد محمد الطاهر، مرجع السابق ص 701






ال�ضيخ م�ضطفى ناجي، القادم من �صرق ال�ضودان والموظف اآنذاك بالبريد والبرق، 
ت�ضتقطب جموعًا غفيرة  من  الم�ضلين  اإلى �ضلاة  الجمعة،  وذلك  لطبيعة  الخطاب 
الدعوي المبا�صر للجماعة والذي يعالج ق�ضايا يتحرج الكثيرون من تناولها لأ �ضباب 
عدة. و�ضهدت ال�ضنوات التالية ان�ضمام اأعداد من الدعاة الذين قدم بع�ضهم من 
م�صر  من  اأمثال  ال�ضيخ  اأبوزيد  محمد  حمزة  وغيره،  وقد  كان  لجهود  الموؤ �ض�ضين 
الأ وائل دفع الدعوة ال�ضلفية اإلى الأ مام، ومن هوؤ لء ال�ضيخ محمد الح�ضن عبد القادر 
في ك�ضلا، وال�ضيخ ال�صريف عبد الباقي بن محمد الأ مين من قرية اأم �ضنط، وال�ضيخ 
الزبير عبد المحمود، وال�ضيخ عمر عبد الله �ضبير، وال�ضيخ التكينة، وبذلك ات�ضعت 
دائرة العمل الدعوي وان�ضم اإليها لفيف من التجار والمواطنين كان من اأ�ضهرهم 
الحاج عبد الباقي، ومهدي �ضبير، واأمين نقد الله، وحامد يو�ضف، اإ�ضافة اإلى عطا 
المنان ح�ضن الم�صري، الأ مين المغواري، ال�ضافي الجعلي، وب�ضير العو�ض، عبد الله 
اإدري�ض، عبد الغني الربيع علي. وقد بذلت المجموعة التي �ضمت ال�ضيخ عمر عبد 
الله �ضبير وال�ضيخ �ضليمان طه والحاج عبد الغني الربيع واإبراهيم �ضوراوي جهودا ً
في محاولة التقارب مع التجاه الإ �ضلامي اأو جماعة الإ خوان الم�ضلمين، وانتهى بهم 
الأ مر  اإلى  الن�ضمام  ُكلّيًة  اإلى  الجبهة  الإ �ضلامية  الواجهة  الجديدة لحركة  الإ خوان 
الم�ضلمين في ال�ضودان.
ولم تخل م�ضيرة التيار ال�ضلفي في ال�ضودان من اأزمات و�صراعات داخلية انتهت 
بتكوين جماعات من�ضقة كجماعة (جمعية الكتاب وال�ضنة)، التي انف�ضلت عن 
التنظيم الأ م للجماعة لأ �ضباب مالية واإدارية و�ضيا�ضية، كما  اأن م�ضاركة الجماعة 
ال�ضلفية في الجهاز التنفيذي لحكومة الإ نقاذ ومن بعد في حكومة الوحدة الوطنية 
اأنتجت ان�ضقاقًا ل تزال اآثاره م�ضتم��رة، ويتمثل ذلك في مواقف جماعة ال�ضيخ 
اأبوزيد  محمد  حمزة(61)  من  الم�ضاركة  في  �ضلطة  الإ نقاذ  الإ �ضلامية،  ل  على  مبداأ 
الم�ضاركة ولكن على عدم تمكن  الم�ضاركين من  الوزراء وغيرهم من  ا�ضت�ضحاب 
اأفكارهم ال�ضلفية من خلال م�ضاركتهم في الحكم، وفق ت�صريحات ال�ضيخ اأبوزيد 
في مقابلة تلفزيونية.
61  -  حوار  تلفزيوني  مع  الشيخ  أبو  زيد  محمد  حمزة،  قناة  النيل  الأزرق 
السودان 7002م
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جهود التيار السلفي في السودان:
1- دينيا:
1. في جانب العقيدة:
ظلت جهود التيار ال�ضلفي متوا�ضلة فيما يتعلق بالدعوة اإلى التوحيد، وقد نجح 
هذا التيار في ت�ضحيح العقيدة بالطرق الم�ضتمر على مو�ضوع ال�صركيات والبدع، 
كما بذل جهودا ًفي مواجهة التن�ضير بجنوب ال�ضودان وجبال النوبة، اإ�ضافة اإلى 
محاربته لكثير من العادات ال�ضارة في المجتمع، فاأ�ضهم ال�ضلفيون بمحا�صراتهم في 
الميادين العامة ومن منابر الم�ضاجد وموؤ �ض�ضاتهم التعليمية، في تزكية المجتمع وبث 
الوعي الإ �ضلامي بين �صرائح المجتمع المختلفة، ونجحوا باديء الأ مر في ا�ضتهداف 
كثير  من  الطبقات  ال�ضعبية  والعمال  والتجار،  على  خلاف  الجماعات  الدعوية 
الأ خرى  التي خرجت بخطابها  الدعوي  للطلاب  والنخب  المثقفة من خريجي 
الجامعات وغيرهم.
ب. في العمل الدعوي:
وفي مجال التخطيط للعمل الدعوي �صرعت جماعة اأن�ضار ال�ضنة المحمدية في 
ال�ضودان في عقد موؤ تمرات عامة تنادى لها الأ ع�ضاء من جميع المراكز والأ قاليم، 
فقد دعت الجماعة اإلى موؤ تمر عام �ضنة 0731ه� - 0591م واأ�ضدرت من�ضورا ً
اأر�ضل  اإلى  جميع  الفروع  فحواه  في  اخت�ضار  بعد  الإ �ضارة  اإلى  حيثيات  النعقاد 
وزمانه:
1. تحديد �ضعار المرحلة وتمثل ذلك في قوله تعالى: (خذ  العفو واأمر بالعرف 
واأعر�ض عن الجاهلين) الأ عراف: 991، و(ل اإكراه في الدين قد تبين الر�ضد من 
الغي) البقرة: 652، وقول الر�ضول �ضلى الله عليه و�ضلم: (ما كان الرفق في �ضيء 
اإل زانه واإن المرء ليبلغ بالرفق ما ل يبلغ بالعنف) �ضحيح م�ضلم، مع اختلاف في 
الأ لفاظ.
2. الطاعة للرئا�ضة العامة والمحلية فيما ل يخالف كتاب الله و�ضنة ر�ضوله �ضلى 
الله عليه و�ضلم.
3. توحيد الو�ضائل وفق الأ هداف والن�صرات التي ي�ضدرها المركز العام.
4. التحلي بالف�ضائل ومجانبة الرذائل.
5. طلب العلم.






7. على (الإ خوان) محاولة اإيجاد �صركات تعاونية تبداأ بدكاكين �ضغيرة وغيرها.
va*
8.  محاربة  العادات  ال�ضيئة  والتقاليد  الجاهلية  في  الأ عياد  والأ عرا�ض  والماآتم 
بالحكمة والموعظة الح�ضنة.
9. اتخاذ ال�ضفقة والرحمة في دعوة النا�ض.
01.  التعاون  مع  النا�ض  وم�ضاطرتهم  في  الباأ�ضاء  وال�صراء  لقوله  تعالى:  (ادفع 
بالتي هي اأح�ضن) ف�ضلت: 43.
11. تخير الزمان والمكان المنا�ضبين وتهيئة الأ �ضماع ل�ضماع كلمة الحق.
21. التزام روح العمل والك�ضب والدخار ومحاربة البطالة والعطالة.
31. التبروؤ من ال�ضذوذ والتهو�ض والتهور.
41. النتظام في دفع ال�ضتراكات والم�ضاعدات.
اأما قرارات وتو�ضيات الموؤ تمر الثاني في 1731 ه� - 1591م فقد اأّمنت، في 
معظمها، على القرارات ال�ضابقة، و�ضملت قرارات تنظيم عامة وظهرت تو�ضيات 
ذات �ضلة بالعمل الدعوي ب�ضورة مبا�صرة ومنها:
1. األ يدخل (الإ خوان) في جدال في المت�ضابه وغيره، مع �صرورة ال�ضتزادة 
من العلم كما في قوله تعالى: (وقل رب زدني علمًا) طه: 411، و(فوق كل ذي 
علم عليم) يو�ضف: 67.
2. �صرورة العمل باإ خلا�ض لمحاربة العقائد الإ لحادية الهدامة التي تدعو لن�صر 
الإ باحية والتحلل والف�ضاد.
3. العمل على محاربة ال�ضفور.
4. �صرورة التعاون مع جميع الهيئات التي تعمل لرفعة الم�ضلمين.
5. العمل لإ يجاد مكتبة �ضلفية �ضاملة.
6.  التذكير  باأ ن  الإ �ضلام  دين  ودولة،  وعليه  ت�ضعى  الجماعة  لإ �ضلاح  عقيدة 
الفرد مع منع ا�ضتغلال الجهلاء با�ضم الدين، وال�ضعي لتحقيق العدالة الجتماعية 
مع  العمل  لتوحيد  كلمة  الأ مة  تحت  راية  القراآن  الكريم  وزعامة  الر�ضول  (�ضلى 
الله عليه و�ضلم)، وعندما يتم ذلك يتهياأ الجو لقيام حكومة اإ�ضلامية ت�ضير ح�ضب 
الت�صريع ال�ضماوي العادل.
انتهت  قرارات  الموؤ تمر  وجاءت  ممهورة  با�ضم  يو�ضف  عمر  اأغا  �ضكرتير  عام 
جماعة اأن�ضار ال�ضنة المحمدية بال�ضودان.
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وبت�ضويب  النظر  في  قرارات  الموؤ تمرين  يت�ضح  اأن  تطورا ً في  المنهج  والخطط 
الدعوية  والأ هداف  قد  بدا  وا�ضحًا  في  الإ �ضارات  اإلى  �صرورة  التعاون  والتاأكيد 
على �ضمولية الإ �ضلام دينًا ودولة، والتو�ضية ب�صرورة توخي  الرفق في الأ �ضاليب 
الدعوية مما يدل على هذا التطور في المنهجية والتخطيط.
ج. سياسيًا:
كان للتيار ال�ضلفي وجود فاعل في مو�ضوع الد�ضتور والمطالبة بتحكيم ال�صريعة 
الإ �ضلامية في  البلاد، فقد جاء في  الموؤ تمر  الثامن  المنعقد في  اأم درمان  يوم الجمعة 
الثامن من �ضوال 5731 ه� - 5591م في خطاب الأ �ضتاذ محمد الفا�ضل التقلاوي 
توجيهات  للجماعة  باأ ن  تح�صر  جهودها  في  اأمرين:  الأ ول  اأن  يكون  على  راأ�ض 
الد�ضتور ما يدل على هوية الدولة ال�ضودانية فتعرف باأ نها (جمهورية اإ�ضلامية)، 
اأما  الأ مر  الثاني  فهو  اأن  يت�ضمن  الد�ضتور  ال�ضوداني  مادة  تقراأ  كالآ تي:  (ال�صريعة 
الإ �ضلامية م�ضدر الت�صريع والتقنين في الجمهورية ال�ضودانية الإ �ضلامية)، ويدل هذا 
بو�ضوح على حر�ض الجماعة على اأ�ضلمة القوانين وتاأكيد الهوية الإ �ضلامية للاأ مة 
ال�ضودانية.  وتاأكيدا ً ل�صرورة  العمل  الجماعي  �ضاركت  الجماعة  في  جبهة  الميثاق 
الإ �ضلامي  التي  خا�ضت  النتخابات  على  امتداد  القطر  �ضنة  5691م.  وبتطور 
الأ و�ضاع ال�ضيا�ضية في ال�ضودان بداية الثمانينيات اتخذت الجماعة ال�ضلفية موقفًا 
وا�ضحًا �ضد  التمرد  الذي  قاده جون  قرنق  بجنوب  ال�ضودان،  فبداأت  بعد  بيان 
ال�ضيخ  الهدية في  اإدانة  التمرد  بتنظيم حملة  لدعم  القوات  الم�ضلحة،  ثم  اأن�ضاأت 
الجماعة  اأمانة  خا�ضة  في  تنظيم  هيكلهم  الجديد  با�ضم  «  اأمانة  ال�ضيا�ضة  ال�صرعية 
والبحوث» في  الوقت  الذي  بداأت  فيه  اإ�ضدارتهم  (ال�ضتجابة) في  �صرح  منافاة 
الديمقراطية  الغربية  للاإ �ضلام،  وبداأت  بجانب  ذلك  في  تو�ضيح  مخاطر  ال�ضيوعية 
المارك�ضية،  كما  في  كتابات  الأ �ضتاذ  كامل  عمر  البلال،  والأ �ضتاذ  محمد  اأبوزيد 
م�ضطفى وغيرهما(71). ورغم م�ضاركاتها في الأ ن�ضطة ال�ضيا�ضية والنتخابات  في 
�ضالح الحركة الإ �ضلامية العامة وجماعة الإ خوان الم�ضلمين، فقد درجت الجماعة 
على  تجنب  الم�ضاركة  الجماعية  وف�ضلت  خو�ض  التجربة  النتخابية  بمر�ضحيها 
الخا�ضين  لما  اأح�ضوا  به  من  بع�ض  مظاهر  التهمي�ض،  واتخاذ  القرارات  من  وراء 
ظهورهم،  كما  اعترف  بذلك  زعيم  الإ �ضلاميين  يومذاك  الدكتور  ال�ضيخ  ح�ضن 






الترابي  في  اأحد  لقاءاته  التلفزيونية،  واأخيرا ً وبعد  تباطوؤ  وحذر  عادت  الجماعة 
لت�ضارك  في  العمل  ال�ضيا�ضي  العام  في  حكومات  الإ نقاذ  واإن  عار�ضت  جماعة 
منهم هذه الم�ضاركة مما اأدى اإلى انق�ضام في �ضف الجماعة، كما اأ�ضلفنا ذكره.
د. اجتماعيًا:
�ضاركت  الجماعة  ال�ضلفية  بمجهود  مقدر  في  حركة  التحول  الجتماعي  التي 
تنتظم  ال�ضودان.  وقد  اأولت  الجماعة  منذ  البداية  اهتمامًا  خا�ضًا  بالمراأة،  فبداأت 
في اإقامة مجمعات ن�ضوية كمجمع ك�ضلا الذي �ضار ي�ضم معهدا ًمتو�ضطًا للن�ضاء، 
ومركزا ًلتحفيظ القراآن الكريم ومركزا ًللخياطة والتدبير المنزلي، وريا�ضًا للاأ طفال 
وف�ضوًل  لتعليم  الكبار ومعهدا ً متو�ضطًا  للبنات في ود �صريفي وبورت�ضودان(81). 
بجانب ذلك اهتمت الجماعة ال�ضلفية بالعمل الخيري باعتباره واجبًا دينيًا، ونجحت 
في ا�ضتنها�ض جهود عدد من المح�ضنين ال�ضعوديين والخليجيين للم�ضاركة في اإغاثة 
المنكوبين بال�ضيول والفي�ضانات واأعادت بناء اأعداد كبيرة من المدار�ض التي تهدمت 
اإبان في�ضانات 8891م، اإ�ضافة اإلى اهتمام رئي�ض الجماعة ال�ضخ�ضي برعاية الأ يتام 
حتى قبيل وفاته، وبداأت الجماعة ت�ضاهم في  اإفطار ال�ضائمين وتقديم الأ �ضاحي 
للمعوزين وك�ضوة الطلاب الفقراء. اإ�ضافة اإلى كل ما تقدم ركزت الجماعة ال�ضلفية 
جهودها  في  رتق  الن�ضيج  الجتماعي  في  البلاد  وذلك  من  خلال  ن�صر  الدعوة 
بالجنوب  وجبال  النوبة  باعتباره  واجبًا  دينيًا  واجتماعيًا  يجمع  عنا�صر  المجتمع 
المختلفة تحت ديانة واحدة. ي�ضاف  اإلى ما تقدم جهود ال�ضلفيين في محاربة كثير 
من العادات الإ جتماعية ال�ضارة مثل الخفا�ض الفرعوني، والعزاء باإ قامة ال�صرادقات 
لأ يام طويلة، كما �ضاع ا�ضتعمال النقاب في اأو�ضاط الن�ضاء والطالبات.
هـ. ثقافيًا:
اأدركت  الجماعة  اأهمية  التعليم  النظامي  في  اإكمال  ر�ضالتها  الدعوية  ف�ضعت 
لتاأ�ضي�ض  المعاهد  الدينية  بمراحلها  المختلفة  للطلاب  ال�ضودانيين  والوافدين  من 
الخارج، ف�ضاهمت في اإن�ضاء المركز الإ �ضلامي الإ فريقي منذ بداياته الأ ولى في اأم 
درمان، وكان ال�ضيخ عبد الروؤ وف التكينة، وال�ضيخ عمر عبد الله �ضبير والأ �ضتاذ 
م�ضطفى ناجي من  النا�ضطين في هذا  التاأ�ضي�ض، ثم  اأن�ضاأ ت الجماعة معهد بانت 
جنوب عام 5791م بمدينة ك�ضلا، و�ضار المعهد في مناهجه وفق مناهج المعاهد 
81 - د. أحمد محمد الطاهر، مرجع سابق ص 321




ерим моксбара в яицаутис яаньланоиссефноконтЭ 271
مستقبل الحركات الإسلاميــــــة
21
التابعة للجامعة الإ �ضلامية بالمدينة المنورة. ثم تتالى اإن�ضاء المعاهد الدينية في عدد من 
مدن واأرياف �صرق  ال�ضودان. وفي عام  4041ه�  اأن�ضاأت الجماعة  المعهد  العالي 
للدعوة في الخرطوم، ليمنح دبلومًا بعد �ضنتين درا�ضيتين وفق برامج جامعتي المدينة 
المنورة وجامعة الإ مام محمد بن �ضعود الإ �ضلامية. ولإ دراك الجماعة �صرورة ن�صر 
اللغة العربية في اإفريقيا خا�ضة، اأ�ض�ضت معهدا ًلتعليم العربية للناطقين بغيرها اإدراكًا 
منها لدور العربية في فهم تعاليم وقيم الدين. وموؤ خرا ًاأن�ضاأ ت جماعة اأن�ضار ال�ضنة 
المحمدية بال�ضودان المعهد العالي للدرا�ضات الإ �ضلامية واللغة العربية بمدينة الدلنج 
بجبال النوبة. كما عكفت على اإقامة المع�ضكرات والمخيمات ال�ضبابية والأ �ضابيع 
الثقافية والدورات العلمية، وظلت ت�ضتقدم العلماء ال�ضلفيين من خارج ال�ضودان، 
من  ال�ضعودية، م�صر وموريتانيا وغيرها،  فاأ قامت الجماعة  اأول مع�ضكر  للطلاب 
عام 1891م، وانتقلت الحركة ال�ضلفية بذلك من مرحلة مخاطبة جموع المواطنين 
في الم�ضاجد وال�ضاحات، اإلى مرحلة تكوين النخب ال�ضبابية. ونجح التيار ال�ضلفي، 
خا�ضة  بعد  اأن  وفدت  اإلى  البلاد  تيارات  �ضلفية  �ضبابية  تخرجت  في  جامعات 
المملكة العربية ال�ضعودية في اأوائل الت�ضعينيات، في اأن ي�ضكل ح�ضورا ًفي اتحادات 
الجامعات ال�ضودانية، وي�ضبح تيارا ًجاذبًا لل�ضباب الجامعيين. بجانب هذه المنا�ضط 
الثقافية المتنوعة، اأ�ضدرت الجماعة في5041ه� - 5891 اإ�صدارة دعوية با�صم 
(ال�ضتجابة) راأ�ض تحريرها المرحوم محمد ها�ضم الهدية، وكان مدير تحريرها عبد الله 
اأحمد التهامي، وكان من اأ�ضهر كتابها الأ �ضتاذ محمد الح�ضن الهادي والأ �ضتاذ اأبو 
حمد والأ �ضتاذة ثريا اأحمد محمد خير، والأ �ضتاذ محمد اأبو زيد م�ضطفى، اأزهري 
اأحمد،  محمد  اأحمد  النوير،  الدكتور  طارق  محمد  الهدية،  الأ �ضتاذ  يونا�ض  لول، 
الأ �ضتاذ  ال�ضيخ  �ضلاح  طيفور،  واآخرون.  ولتحديث  الجانب  الإ علامي  اأن�ضاأت 
الجماعة عام 8891م مطبعة الفلاح في الخرطوم جنوب وبداأت في  اإعادة طبع 
الكتيبات والر�ضائل ال�ضنية ال�ضادرة من المملكة العربية ال�ضعودية والكويت وم�صر، 
فخطت بذلك خطوات وا�ضعة في تحديث العمل الثقافي الدعوي بالبلاد.
�ضفوة  القول،  �ضاعد  التيار  ال�ضلفي  في  ال�ضودان  والممثل  في  جماعة  اأن�ضار 
ال�ضنة المحمدية ب�ضورة ملمو�ضة مقدرة في النهو�ض بالمجتمع ال�ضوداني، ول تزال 
من  خلال  برامجها  الدعوية  وخا�ضة  المنبرية  التي  ينفذها  الأ ئمة  ال�ضباب،  اإل  اأن 
ملحوظات بعينها ظلت توؤ خذ على منا�ضط الجماعة، لعل من اأهمها:






2-عدم الف�ضل في كثير من الأ حيان بين التبروؤ من الأ عمال والأ قوال ال�ضيئة 
وبين فاعليها.
3-  عدم  الهتمام  بالتاأ ريخ  لحركتهم  ال�ضلفية  في  ال�ضودان  وخارجه  مما  ل 
يتيح  للباحثين فر�ض  التعرف على جهودهم، فمعظم  المعلومات  تاأ تي عن طريق 
الروايات ال�ضفهية والمقابلات ال�ضخ�ضية.
4- البعد عن و�ضائل الإ علام والإ خفاق في موا�ضلة اإ�ضداراتهم ال�ضحفية على 
قلتها وهو مما يوؤ خذ على �ضائر الجماعات الدعوية.
5- عدم  الهتمام  الوا�ضح  بتكوين  داعيات موؤ هلات  للقيام  باأ عمال  الدعوة 
في و�ضط  الن�ضاء،  ال�صريحة الأ كثر حاجة  للتوجيه والتقويم، وذلك مقارنة  ببع�ض 
الجماعات الدعوية الأ خرى في ال�ضودان.
6-  قلة  تعر�ض  الخطاب  الدعوي  ال�ضلفي  للمخاطر  والمخططات  ال�ضيا�ضية 
العالمية والداخلية التي تهدد مجتمعات الم�ضلمين.
7- العجز عن التوحد وهم دعاة التوحيد، حيث اأ�ضابهم ما اأ�ضاب الآ خرين 
من تنازع وانق�ضامات مما يلقي بظلاله ال�ضالبة على م�ضار الحركة.
اأخيرا ًفاإ ن المخاطر الكارثية التي تتهدد الإ �ضلام والم�ضلمين ت�ضتوجب على الجميع 
توخي الحذر والحيطة والعمل على ما يحقق وحدة العمل الإ �ضلامي خا�ضة في 
الظروف الراهنة، وهو ما �ضار يدعو اإليه مجددا ًعلماء ال�ضنة ال�ضلفيون المحدثون 
في �صرورة توحيد الكلمة وال�ضف وتجاوز الخلافات باعتبار اأن ما ل يدرك كله ل 
يترك جله، وكيف اأن على الم�ضلمين الجتماع على ما اتفقوا عليه في اإطار ح�ضن 
الظن بالم�ضلمين عامة بما يوفر التوالي باعتبار اأن (التبروؤ ) اإنما يكون في الإ �ضلام من 
الأ عمال والأ فعال ال�ضيئة ولي�ض من فاعليها، ذلك اأن الر�ضول �ضلي الله عليه و�ضلم 
قال في حق خالد ر�ضي الله عنه لما مثل باأ حدهم: (اللهم  اإني  اأبراأ  اإليك مما �ضنع 
خالد) ولم يبراأ من خالد نف�ضه(91)، كما ذكَّ ر بذلك ال�ضيخ الأ مين الحاج في ورقة 
له بالموؤ تمر العلمي في الخرطوم. بل ذهب ال�ضيخ محمد �ضيد محمد حاج اإلى القول، 
في �ضاأ ن جمع ال�ضف والئتلاف، ب�صرورة التفريق في هجر المبتدع بين الداعي اإلى 
بدعته وال�ضاكت عنها، كما في فتاوي �ضيخ الإ �ضلام ابن تيمية، مع جواز التعاون 
91 - الشيخ الأمين الحاج محمد أحمد، أسباب التفرق، أوراق المؤتمر العلمي، )العمل 
الإسلامي بين الاتفاق والافتراق) الخرطوم 0241 هـ / 4002م، ص 322.
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مع اأهل البدع الذين لم يخرجوا ببدعهم عن الإ �ضلام في المجالت التي ل خلاف 
فيها في دائرة الحق، باعتبار اأن كل طائفة معها حق وباطل، فالواجب موافقتهم 
فيما قالوا من الحق ورد ما قالوا من الباطل، م�ضتدًل في ذلك بمقولة �ضيخ الإ �ضلام 
ابن تيمية حول المو�ضوع(02).
اإن  العمل  على  تجميع  القوى  في  مواجهة  المخاطر  وح�ضن  الظن  بجماعات 
الم�ضلمين،  مبداأ  اإ�ضلامي  اأ�ضيل  في  الكتاب  وال�ضنة،  كما  اأ�ضار  اإلى  ذلك  العلماء 
والأ �ضاتذة الم�ضاركون في الموؤ تمر العلمي الجامع بجامعة الخرطوم قبيل اأعوام(12)، 
كما في م�ضمون الأ وراق العلمية التي اعتنى بمراجعتها ال�ضيخ الدكتور عبد الحي 
يو�ضف.
02 -  الشيخ محمد سيد محمد حاج،  فقه  الائتلاف..  الطريق  إلى  الوفاق،  المؤتمر 
العلمي نفسه، ص 932.
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